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كما أتقدء بالشكر الجزيل آكل من ماعدتي لإعساد هنذا 





4 
4 
البحك هن أ ساةىاة وزملاء بجاهعټي فمنطينة والجزامر. / 
واک بالماخر الأستاحاة ذه فزيحطة غحيوهة التي أ شر ورت 8 
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علي هذا البحش بملاحظاتها وتوجيهاتها القيمة. 


( 
4 





1 





3 
9 
( 
3 
ع‎ 
١ 
١ 
0 
0 
ْ 
١ 


اسح کک اسح سج اسح یک کی کی لس لس ا 














إن الباحث في الفكر العربي الحديث والمعاصرء يدرك يحلاء ذلك الحضور القوي 
لإشكالية أسالت ولا تزال تسيل حبر أشهر المفكرين العرب والمسلمين المعاصرين» وقد جرت 
عادة التعبير عن هذه الإشكالية بثنائيات ضدية» كالأصالة والمعاصرة» التراث والتجديدء التراث 
والحداثة...الخ. ورغم الاحتلافات الموجودة بين هذه المفاهيم» إلا أنها تشترك في كوها تثير 
سؤالا طرح نفسه على المفكر العربي منذ أوائل القرن 19م» ولم يظفر السؤال من المفكر العربي 
بحواب يقطع الشك بيقين. رغم تعدد محاولات الإحابة وتنوعهاء بين منتصر للأصالة 
والتراث» ومساند للحدائة والتجديد؛ أو محاول للتوفيق بين الصيغتين. 

ضمن هذا الإطار تندرج الأعمال الي قدمها حولا يزال- المفكر "محمد أركون"*, 
ساعيا إلى تحديد وتنشيط الفكر الإسلامي» وجعله مسايرا لما يقتضيه العصر من حداثة فكريةء 
من خلال بلورة تصور للحداثة» يعتقد أنه الكفيل بتجاوز الإشكالية السابقة» والسبيل الأمثل 
لإخراج الفكر والمجتمع الإسلاميين ما يعانيانه من تأحر وتخلف. 

وقد حاولت تبيان الملامح الأساسية لهذا التصور للحداثة ومتطلبات تطبيقه من آليات 
نظرية وعملية؛ نظرا للأعمية الي يكتسيها البحث في موضوع الحداثة» على اعتبار أنما في اعتقاد 
العديد من المفكرين «جديرة بأن تكون القضية الأم للعالم العربي حاليا»» كما أن مقاربة 
أركون لموضوع الحداثة تزيد من أهمية التطرق إليهء نظرا للحصوصية والتميز الذين بمتاز هما 
النص الأركوني عن غيره» بتوظيفه لأحدث المناهج والمفاهيم والإشكاليات الخاصة بعلوم 
الإنسان واجتمع الحديثة» من جهة؛ ونقده لمختلف الرؤى الأخرى للتراث الإسلامي؛ الإسلامية 
منها والاستشراقية من جحهة أخرى» كما أن غياب الدراسات الأكادعية حول أعمال أركون 
محعل البحث في هذا الموضوع ملحا وضرورياء لتوضيح موقف أركون وتصوره للحداثة» لذلك 
نتساءل: ما المقصود بالحداثة؟ وإذا كانت هذه الحداثة ضرورية لنا فكيف يكن بلوغها في نظر 
أركون؟ وبعبارة أحرى: ما هي الآليات الي يراها أركون كفيلة بتحقيق صيغة متكاملة تجمع 
الإإسلام والحدائةء على المستويين الفردي والاحتماعي؟. 


( 1) زكي نجيب محمود: تجديد الفكر العربي» دار الشروقء بيروت» طبء 1971ء ص9. 

*محمد أركون(1928- ): «مفكر جزائري معاصرء يعد من أكثر المشتغلين بالدر اسات الإسلامية إنتاجا وتأثيرا في الوقت الحاضر (..)4حصل 
على دكتوراه الدولة من جامعة السوربون سنة 1969ء وعمل أستاذا زائرا في العديد من الجامعات». الموسوعة العربية العالمية: مؤسسة اعمال 
الموسوعة للنشر والتوزيع؛ الرياض؛ السعودية:ط, .1999؛ مجو » ص539. 

( 2) فتحي التريكي - رشيدة التريكى: فلسفة الحداثة» مركز الإتماء القومى» بيروت؛ (د ط) 1992ء ص67. 
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للببحث في هذا الموضوع اتبعت المنهجين» التحليلي والمقارن» حيث اعتمدت المنهج 
التحليلي» لتوضيح المضامين الحزئية المكونة للتصور الأ ركوني للحداثة» أما المنهج المقارن فقد 
حاولت بواسطته تحديد مميزات رؤية أركون عن الرؤى الأخرى» لاسيما الخاصة منها ببعض 
المفكرين الذين يتقاربون معه في الطرح» وكذا تحديد موقعه بالنسبة للفكر الاستشراقي» في 
دراسة التراث الإسلامي. 

ولإنحاز هذا البحث استعنت بأغلب مؤلفات أركون في ترجمتها العربية» خاصة المؤلف 
الذي بسط فيه الأبعاد الرئيسية لمشروعه» والمترحم إلى العربية تحت عنوان:"تاريخية الفكر العربي 
الإسلامي"”.وكذا مقالاته ودراساته المنشورة في بعض المحلات العربية؛ "الفكر العربي المعاصر"؛ 
"التبيين"» بالاضافة للعديد من المراجع ذات الصلة .عوضوع الحداثة خاصة "نقد الحداثة" لألان 
تورين» و"فلسفة الحداثة"لفتحي التريكي ورشيدة التريكي» وذات التصور القريب من رؤية 
أركون بصورة خاصة» لاسيما بعض أعمال "محمد عابد الحابري"» وكذا"نصر حامد أبو زيد" 
وغيرهماء إضافة إلى العديد من المقالات المتعلقة سواء بالحداثة أو بأعمال محمد أركون. 

من خلال هذه المصادر والمراحع» وضعت لهذا الببحث خطة, مقسمة إلى: مقدمةء أربعة 
فصول وحاتمة» حيث حاولت إبراز أهمية الموضوع وإشكاليته الرئيسية في المقدمة» ثم تناولت في 
الفصل الأول الملامح العامة والمقومات الأساسية للحداثة الغريبة في أربعة مباحث» كان أوها 
لتحديد مفهوم الحدائة في اللغة والاصطلاح الفلسفي» تلاه السياق التاريخي للحداثة من خلال 
المحطات الفكرية المهمة في عصري النهضة والتنوير الذين انبئقت عنهما الحداثة» وجاء المبحث 
الثالث لإبراز المقومات الفلسفية للحداثة المتمثلة في: العقلانية» الذاتية» العدمية» وآحر المباحث 
كان لتوضيح أنماط الحداثة و آثارها على مستويات الوجود الإنساني. 

أما الفصل الثاني فقد خصصته لأحد المعالم البارزة في تصور أركون للحداثة» والمتمثل 
في نقد العقل الإسلامي؛ والعمل على تحاوز طريقة- هذا العقل- في التفكير والاستدلال بإثبات 
مرجعيتها القروسطية والي قطعت معها الحداثة هائيا. فالمبحث الأول المد منه هو الإشارة 
إلى الإشكاليات المطروحة على المستوى الفكري في الخطاب الإسلامي المعاصرء وكان البحث 


" الكتاب نشر لأول مرة بالفرنسية تحت عنوان: la raison Islamique‏ عل .Pour une critique‏ 
أما في الترجمة العربية فقد تحاشى المؤلف الترجمة الحرفية للعنوان تجنبا لما قد تثيره من ردود قعل في الوسط الإسلامي. 
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المقدمة 
عن هرجعية هذا الخنطاب على المستوى المنهجي موضوع ا مبحث الثاني قي حين حاولت ق 


الممبحث الثالث توضيح بعض السبل الي يراها أركون كفيلة بتحديث العقل الإسلامي. 

الفصل الثالث من هذا البحثء تناول معلما آخر من معالم الحداثة كما يفهمها وينظر 
ها أركونء ألا وهو ضرورة إعادة قراءة التراث الإسلامي» فكان لا بد من ضبط مفهوم 
التراث» والتراث الإسلامي خاصة كما يفهمه ويوظفه أركون في المبحث الأول» ثم محاولة تمييز 
آليات المنهجية الأركونية في دراسة التراث الإسلامي» عن منهجية الاستشراق؛ في المبحثين 
الثاني والثالث. 

ولا كان تحقيق ما سبق يتوقف على توفير الإطار الاحتماعي والسياسي الملائم والمساعد 
على ذلك فقد جعلت الفصل الرابع شارحا وموضحا للشروط الي يتوقف عليها تحقيق تصور 
الحداثة عند أركون» وال يحددها في ثلاثة شروط وضحت كل شرط في مبحث مستقل؛ أول 
هذه المباحث تطرق لمفهوم العلمنة والتمييز الي يقيمه أركون بين العلمنة النضالية الرافضة 
للدين» والعلمنة المنفتحة على كل أبعاد الإنسان .عا فيها البعد الدين؛ أما ثاني مباحث الفصل 








الأخير فقد حصصته للحديث عن ضرورة احترام حقوق الإنسان» ومفهوم الأنسنة الي يحاول 
أركون ترسيخه في المجتمعات الإسلامية» وأخيرا كان لا بد من التوقف عند الشرط الذي 
تتوقف عليه الشروط الأحرى» ألا وهو دمقرطة النظام السياسي» وما يتطلبه الارتقاء في 
الممارسة الدعقراطية من تأصيل وحماية لموسسات امجتمع المدني. 

وقي الأحير» وضعت خاتمة للبحث ضمنتها أهم النتائج الي توصلت إليها من خلال 
هذا البحث. 

وثما ينبغي الإشارة إليه؛ أنه وعلى غرار أي بحث» فقد واجهتى بعض الصعوبات في 
إنجاز هذا البحث» لعل أبرزها: ضيق الوقت» وصعوبة النص الأركون باعتراف أغلب الدارسين 
له» نظرا لاستعماله المكثف لأحدث المصطلحات الخاصة بعلوم الإنسان والمجتمع؛ الي تفتقر 
مكتباتنا للكتب المتخصصة فيها. كما لا يفوتئ أن أشير إلى نقص الدراسات حول فكر محمد 
أركون» و كذا تضارب الآراء والمواقف حوله إلى درجة التناقض. 
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الس-ياق التاريخي و الفلسفي للحداشة 


المبحث الأول:- 
س مفهوم الحداثة في اللغة و الاصطلاح 


المبحث الثاني: 
- السياق القاريخي للحداثفة 


المبحث الثالث- 
- المقومات الفلسفية للحدائة 
الميحث الرايع: 


- مستويات الحداثة وأغاطها 





الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 
ججج کے 


إن الباحث في موضوع الحداثة يحد نفسه إزاء مشاكل خلافية يصعب حلها؛ لأنما 
خاضعة لمقاربات وزوايا نظر متعددة» متباينة منها ما هو اقتصادي» منها ما هو 
احتماعي.منها ما هو فيْ» ومنها ما هو فلسفي» من حهة ومن جهة أخرى. فالحداثة 
ليست حدثا تاريخيا أو عصرا معينا أو محددا بذاته2 بل هي نتيجة لتاريخ طويل ومليء 
بالأحداث الي أسهم كل منها بقسط معين في تشكيلها. 

ورغم الإنتشار الواسع لمصطلح الحداثة éانصملهM‏ إلا أنه يبقى من «نوع تلك 
المفاهيم الي تتمرد على المفهمة»2, مما حعل أحد المفكرين يقول: « إن فكرة الحداثة هي 
فكرة صعبة الفهم في ذاتها» © ولتبيان الملامح الأساسية للحداثة نتساءل: ما المقصود 
بالحداثة في اللغة وف الاصطلاح الفلسفي؟ وما هي أهم الحوادث التاريخية الي أسهمت في 
تكوينها؟ ثم ما هي الأسس الفلسفية للحداثة؟ وفيم تتمثل مظاهر الحداثة وآثارها على 
مختلف مستويات الوجود الإنساني ؟. 
المبحث الأول: مفهوم الحداثة في اللغة والاصطلاح: 
1- مفهوم الحداثة في اللغة : 

كلمة حداثة قي اللغة العربية مشتقة من الجذر (ح-د-ث) و«حَدث 7 
بدت عدون تدان فين كدت وَحَديث. وحدث الأمر أي وقع وحصلء وأَحْدَ 
الشيء توالت هو اميد من الأخا ي وعليه فالحداثة في اللغة العربية 
ترادف الحدة والتجديد. 

أما في اللغة الفرنسية» فإن الصفة حديث 24006706 أقدم تاريخيا من اللفظ حداثة 
Modernité‏ و كلمة حديث M 0de"‏ تقابلها في اللاتينية OModernus‏ «الي تظهر في 
أواحر القرن الخامس بعد الميلاد وتأتي من كلمة 74000 الي تعن الآن أو مؤخرا أو 
حالا» © . وقد استعملت ممدف التمييز بين الماضي الروماني الوثي» والحاضر المسيحي 


(1) هشام جعيط: العالم الإسلامي والحداثة (النهضة العربية الثانية» تحديات و أفاق» اعمال منتدى عبد الحميد شومان» المؤسسة العربية 
للدراسات والنشرء عمانء الأردن طر» 2000)» ص 96. 

)2( فتحي التريكي - رشيدة التريكي: فلسفة الحداثةء مرجع سابق (م س)ء ص 128. 

(3) الان تورين: نقد الحداثةء ت: أنور مغيثء المجلس الأعلى للثقافةء القاهرة؛ (د ط) 1997» ص270. 

)4( ابن منظور : لسان العرب» إعداد وتصنيف: يوسف الخياط دار لسان العرب» بيروتء (د ت)» مجه ص907. 

)5( أندريه لالاتد : موسوعة لالاند الفلسفية» ت: خليل أحمد خليل» منشورات عويدات؛: بيروت- باريس» طني 01 مجر > ص 822. 
(6) غراء مهنا: الحداثة» استمرارية أم انفصال (قضايا فكرية؛ العدد 20/19» أكتوبر 1999ء القاهرة)» ص219. 
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الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 


ل ا ا ي ب ٠‏ التاق لتارية و لفاس و 
الذي لم يكن قد مضى زمن طويل على الاعتراف به رسميال)؛ وقد ازداد استعمال لفظ 
"حديث" منذ القرن 10م» في الميدانين الفلسفي والديئ» ويكاد يستعمل دوما عع ضمي 
للدلالة على الانفتاح والحرية الفكرية» أو .معين عامي للدلالة على الخفة وحب التغيير 
لأحل التغير . 


أما لفظ حداثة éانصعلمص‏ فلم يأحذ معناه ودلالته إلا في القرن 19م» وقد ارتبط 





بأعمال "شارل بودلير"(1861-1821) الذي يعتبره أغلب الدارسين أبا للحدائيين؛ لأنه 
أول من قدم صياغة نظرية للحدائة“. 
والحداثة عند بودلير هي«الموقت والعابر» وهي الحمال الموجود في الموضة الي تتغير في كل 
فصل وا وإذا كانت الحداثة الي نحدها عند بودلير تتعلق بالأدب والمسائل 
الفنية بالدرجة الأولى» فما المقصود بالحداثة من الناحية الفلسفية؟. 
2- مفهوم الحداثة في الاصطلاح الفلسفي : 

من الصعوبة الوصول إلى ضبط مفهوم دقيق للحداثة» إذ ليس هناك اتفاق بين 
المفكرين حول طبيعة ومكونات الحداثةء لذلك سنحاول تلمس الملامح العامة للحداثة من 
خلال بعض النماذج. 

يعتقد"جون بودريار"أن الحداثة «ليست الحداثة مفهوما سوسيولوجيا أو سياسيا 
أو تاريخيا بحصر المعيئ» وإنما هي صبغة مميزة للحضارة» تعارض صبغة التقليد أي أنها 
تعارض جيع الثقافات السابقة والتقليدية» فأمام التنوع الجغراقي والرمزي لهذه الثقافات 
تفرض الحداثة نفسها وكأهًا واحدة متجانسة مشعة عالميا إنطلاقا من الغرب ويتضمن هذا 
المفهوم إجمالا الإشارة إلى تطور تاريخي بأكمله وإلى تبدل في الذهنية»©. 
إن هذا المفهوم وإن لم يحدد لنا الحداثة» فإنه حدد لنا الملامح والسمات العامة ههاء فهي: 
أولا: تتسم بالشمولية» إذ ليس هناك وجه واحد للحداثة©؛ وهي ليست محصورة في 


(1) يور غین هابرماس: الحداثة مشرو ع ناقص» ت يسام بركة (الفكر العربي المعاصر› العدد 29ء 1984ء مركز الإتماء القومي» 
بیروت)؛ ص42. 

(2) أندريه لالاتد: موسو عة لالاند الفلسفية» م س» مجر » ص822. 

(3) محمد برادة: اعتبارت نظرية لتحديد مفهوم الحداثة ( فصولء العدد3 1984ء الهينة المصرية العامة للكتاب» القاهر ة)» ص12. 
(4) ألان تورين: نقد الحداثة» م سء ص 141. 

(5) نقلا عن: محمد برادة: اعتبارات نظرية لتحديد مفهوم الحداثة» م سء ص12 . 

(6) بيورن فيتروك: حداثة واحدة أم حداثات عدة؟» ت: محمد يونس( الثقافة العالميةء عدد04 1ء يناير/فبراير 2001 المجلس الوطني 
للثقافة والآداب والفنون» الكويت) ص 98ء أيضا: ألان تورين: نقد الحداثة» م س» ص272. 
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الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 


ع سم ست سس ووو ب جر ا 1 ا 


حانب حياتي أو فكري واحدء لأن «الحداثة مفهوم حضاري مولي يطال كافة مستويات 
الوحود الإنساني». 
ثانيا: الحدائة تقابل التقليدء ذلك ما يؤكده "هابرماس" بقوله: «إن الحداثة تعبر دائما عن 
وعي عصر ما يحدد نفسه (..) ويفهم ذاته كنتيجة انتقال من القدم إلى الحديث»2, لأن 
الحدائة هي الانفصال والقطيعة مع الماضي» «فهي قي جوهرها عملية انتقالية تشتمل على 
التحول من نمط معرلي إلى نمط معرفي آخرء يختلف عنه جذرياء وهي انقطاع عن الطرق 
التقليدية لفهم الواقع وإحلال أغاط فكرية حديدة». 
ثالعا: تمتاز الحداثة من خلال التعريف السابق بأنها مرتبطة بالتاريخ الأوروبي في نشأمًا 
وتطورهاء ذلك ما ذهب إليه "هشام شرابي" في توضيحه لمحددات الحداثة معتبرا إياها 
«ظاهرة تتميز بأوروبيتها(..) وهي محصلة عملية تاريخية بدأت في أوروبا منذ النهضة 
والإصلاح». إذ استغرق تشكل الحداثة وعمومها لكافة أنحاء أوروبا أزيد من ثلاثة 
قرون. وهذا ما يبين لنا أن الحداثة هي النمط الحضاري الذي بلغته الجتمعات الغربية 
بداية من منتصف القرن 19 والذي كان نتيجة لتطورات عديدة وشاملة لحميع 
المستويات الفكرية» السياسية؛ الاقتصادية» الدينية والاجتماعية ...الم. 

وقبل المضي في إبراز السمات الأخرى للحداثة؛ ينبغي الإشارة إلى ضرورة التمييز 
بين الحداثة والمعاصرة» لأن المعاصرة تعبير عن الزمن الحاضر فقطء فنحن العرب والمسلمون 
مثلا معاصرون للغرب» لكننا غير حداثيين مثلهم. 

ويوضح "هنري لوفيفر" الفرق بين الحداثة والمعاصرة بأننا« ندرك الحداثة داحل 
مجموعة من النصوص والوثائق» الي تحمل بصمة عصرهاء ولكنها مع ذلك تتعدى إلى 
الدعوة للموضة وإلى الجديدء فالحداثة تختلف عن المعاصرة مثلما يختلف تفكير ما عن 
الوقائع»7 » ؤي نفس السياق يقول أركون: «إن الحداثة ليست العاصرة» فقد يعاصرنا 


(1) محمد سبيلا: الحداثة وما بعد الحداثة دار توبقالء الدار البيضاءء المغرب» طبء 2000» ص7. 
(2) يورغين هابرماس: الحداثة مشرو ع ناقص» م سء ص42. 
(3) هشام شرابي: النظام الأبوي وإشكالية تخلف المجتمع العربي» ت: محمود شريح» دار نلسنء السويدء طي؛ 2000» ص 39. 


(4) المرجع نفسه (م ن)» ص ص 52. 53. 
Abdallah Laroui : Islam et Modernité, ALGER, éd: BOUCHENE, 1990, (5‏ - 
(6) محمد برادة: اعتبارات نظرية لتحديد مفهوم الحداثةء م س» ص13 . 
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الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 


أشخاص لا علاقة لهم بنا ولا بالحداثة والعصرء أناس ينتمون عقليا وذهنيا لمرحلة القرون 
الوسطى» وقد توجد في القرون السابقة شخصيات تغل الحداثة»'. 
رابعا: تمتاز الحداثة أيضا بكوهًا تفرض نفسها كوحدة مشعة عالمياء فقد أصبح البعد 
العالمي إحدى القيم الجوهرية للحداثة؛ فالتكنولوجياء الوسائل السمعية البصرية من بين 
أشياء كثيرة قد فرضت فضاءا مخترقا للفضاء الوطي» ولا عكن لأحد أن يوقفها“. ذلك 
ما يؤكده"ألان تورين" بقوله:«لقد صارت كل الجحتمعات مخترقة بالأشكال الحديثة للإنتاج 
والاستهلاك والاتصال(..) قارب الحداثة يحملنا جميعا يبقى فقط أن نعرف هل نحن 
ملاحون آم مسافرون يحملون أمتعة؟»» وبعبارة أركون «نحن غاطسون ومنغمسون في 
المناخ الذي حلقته الحداثة (..) وبالطبع هناك درحات من الإنغماس في الحداثة»©. 
خامسا: لعل أهم ما بميز الحداثة» قدرقا على النقد الذاتي» يقول أحد الباحثين «أهم سمات 
الحداثة هي ببساطة قدرتّا الكامنة على تصحيح نفسها(..) وقدرتا على النضج الذاتي 
ومواحهة مشكلات لم تكن تخطر بالبال وفقا لبرنابحها الأصلي». وهي الفكرة ال عبر 
عنها ناقد الحداثة-ألان تورين- إذ يقول: «إننا لا نبالغ لو قلنا إن العلامة الأكيدة للحداثة 
هي رسالة العداء للحداثة الي تبثها الحداثة واليّ تتسم بالنقد الذاتي» والتدمير الذاتي وهي 
طبقا للقانون بودلير؛ جلاد نفسه»” » نفهم من هذا النص أن الحداثة تمارس عودة نقدية 
على مسارها ومنجزائاء لتحدد نقائصها وأخطاءهاء وتحاول تحاوزها. 

ومن المعروف أن الفكر الغربي قد شهد في العقود الثلاثة الأخيرة من القرن 
العشرين ظهور حركة فكرية تقوم على الدعوة إلى تعديل أو رفض الأسس الي ترتكز 
عليها الحداثة) وهي الحركة الى تدعى ما بعد الحداثة .post modernisme‏ 

ويعد نص "حون فرانسوا ليوتارد" (1998-1924م) الذي ظهر سنة 1979م بعنوان 
La condition post moderne‏ أو الشرط المابعدحداثي» أول نص يطرح الأفكار 
الأساسية لما بعد الحداثة» الي يمكن إجمالما في الاعتراض على مختلف مثل الحداثة كالتقدم 


(1) محمد أركون: الإسلام والحداثة (التبيين» العدد(3-2)» 1990» الجمعية الثقافية الجاحظيةء الجزائر)ء ص 221. 

)2( مراك Abdallah Laroui : Islam et Modernité, op.‏ - 
(3) ألان تورين: نقد الحداثة» م س؛» ص ص 267 .268. 

4( محمد أركون: الإسلام والحداثة»م سء ص223. 

(5) بيورن فيتروك: حداثة واحدة أم حداثات عدة؟؛ م س» ص 115. 

(6) الان تورين: نقد الحداثةء م سء ص 141. 








أله 1 
الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 


حتحتتبت تت د ل هه د الاق رلك واي الجا ده 
والحرية والعقل والإقرار بفشل مشروع الحداثة الغربية»"» ولكن هناك احتلاف كبير 
حول هذه الحركة ومشروعية دعوتماء بين من يرى أن عصر الحداثة قد انتهى بالفعل» وأن 
ما بعد الحداثة تيئ لقيام بجتمع حديد يرتكز على أسس جديدة» ومن يرى أن الأمر لا 
يعدو أن يكون بعض التعديلات والتحويرات» وال مهما يبلغ عمقهاء فإنها لن تخرج على 
أن تكون تغيرات هامشية لا تؤثر في جوهر الحداثة الغربية. ومن الصعوبة الفصل في 
هذه الإشكالية نظرا للاحتلاف الكبير بين وحهات نظر المؤيدين للحداثة والمعارضين ها 
من جهة, واحتلاف مفكري مابعد الحداثة فيما بينهم من حهة أخرى. 

وقي المقابل يمكن القول أن نقاد الحداثة لا يستطيعون انتقادها من الخارج: أي دون 
الاتكاء عليهاء ذلك ما يؤكده أحد الدارسين بقوله: «إن معارضي المؤسسات الي ترمز 
للحداثة» ليس بإمكافهم أن يعبروا عن معارضتهم دون الاستناد أو الإشارة إلى أفكار 
الحداثة»©, 

وانطلاقا من هذه الفكرة هناك من يرى أن ما بعد الحداثة ليست إلا «الحداثة وقد 
وسعت مكتسباتها ورسختهاء فهي حداثة أعمق وأرسخ لأنها أكثر مرونة وأكثر قدرة على 
احتواء نقائصها». وعوض الحديث عن جاوز الحداثة أو القطع معهاء يصبح الحديث 
عن نقد الحداثة أو تصحيح مسارها أو إكمالحاء لأا بتعبير هابرماس مشروع لم 
يكتمل»وهي حركية دائمة تستبدل القديم بالجديد» وفق عمليات مستمرة من التكوين 
وإعادة التكوين» لذلك «فهي-الحداثة- تحت التجريب إلى ما لا فاية»0©. وهذا ما يتفق 
مع تعريف أركون للحداثة؛ إذ تعن عنده «بث الحيوية في التاريخ» إنها تعن الح ركة 
والانفجار والانطلاق». وهكذا نصل إلى النتيجة الي حلص إليها "عبد الله العروي" في 
مقاربته للحداثة وال يلخصها قوله:« إذا كانت الحداثة هي مشروع بدون ماية فكيف 
يعكن الوصول إلى تعريف نهائي لحا . 


(1) الزواوي بغورة: الحاضر بديل عن الحداثة وما بعد الحداثة (قضايا فكريةء العدد 20/19 اكتوبر 1999» القاهرة)» ص238. 
(2) احمد أبو زيد: الطريق إلى المعرفة (كتاب العربيء الكتاب 46: 2001ء مطبعة حكومة الكويت)» ص151. 

(3) بيورن فيتروك: حداثة واحدة أم حداثات عدة؟؛ م س» ص80. 

(4) محمد سبيلا: الحداثة وما بعد الحداثة» م س » ص]6. 

(5) بيورن فيتروك: حداثة واحدة أم حداثات عدة؟؛ م س» ص15 1. 

(6) محمد اركون: الإسلام والحداثة» م س» ص222. 

-Abdallah Laroui :I1slam et Modernité, Op. cit. p 8 (7) 
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المبحث الغابي: السياق التاريخي للحداثة: 

عيز أغلب المؤرخين بين الأزمنة الحديئة والعصور الوسطىء انطلاقا من حوادث 
تاريخية مهسة كسقوط القسطنطينية سنة 1453ء واكتشاف القارة الأمريكية سنة 1492م 
ففي هذه الفترة يبدأ انتقال المحتمعات الأوروبية من العصور الوسطى» ويبدأ تشكل 
الحداثة * الذي دام أزيد من ثلاثة قرون» ومر عبر العديد من المفاصل الإستراتيجية أهمها: 
النهضة في إيطالياء الإصلاح الديئٍ في ألانياء الثورة العلمية (الفلك خاصة)» الثورة 
الصناعية في إنحلترا والثورة الفرنسية. 

للتفصيل أكثر في هذه الحوادث البارزة وال شكلت فيما بعد المقومات الأساسية 
للحداثة» ينبغي إبراز بعض الملامح الأساسية لعصري النهضة والتنوير. فما المقصود 
بعصري النهضة و التنوير؟ وماهي السمات الي تميز يما كل منهما على المستوى الفكري 
عموما والفلسفي على وجه الخصوص؟. 
1-الملامح الأساسية لعصر النهضة: 

يستعمل مصطلح النهضة Renaissance‏ في تاريخ الفلسفة للإشارة إلى المذاهب 
الإجتماعية و الفلسفية الي ظهرت في أوروبا -بصفة مبدئية في إيطاليا- خلال فترة انميار 
الإقطاع وقيام المجتمع البرجوازي الأول في القرن 15م©. 

وقد عرفت النهضة الأوروبية ظهور حر كتين فكريتين تكمّل إحداها الأخرىءهما: 
التزعة الإنسانية و نشأة العلوم الطبيعية كبديلين لوجهة النظر اللاهوتية في فهم الإنسان 
والعالم» «فثمة شيئان ميزان عصر النهضة عما سبقه من عصور:اكتشاف العالم واكتشاف 
الإنسان»© . 

وقد كان للحقبة الزمنية (1600-1400م) تأثيرا واسعا في الفن والعمارة وتكوين 
العقل الحديث والعودة إلى المثل العليا والأنماط الكلاسيكية ذلك أن كاب النهضة** كانوا 
“هناك بعض الباحثين يرجعون بداية تشكل الحداثة إلى القرنين 12و 13ء ويسمون هذه الفترة بالحداثة المبكرة؛ انظر على سبيل المثال: 
بيورن فيتروك: حداثة واحدة أم حداثات عدة؟» م س» ص | 8. 
(1) محمد سبيلا: الحداثة وما بعد الحداثة م سء ص 63. 
ل ل ل 
** برز في عصر النهضة مفكرون عديدون» منهم من اتبع الأرسطية ومنهم من اتبع الأفلاطونية» إضافة إلى انتشار المذهب الشكيء 


للاطلاع على أبرز ممتلي هذه التيارات ويمكن العودة إلى: أحمد محمود صبحى- صفاء عبد السلام جعفر: فى فلسفة الحضارة؛ م س» 
ص 106 ومايليها. 








و 


الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 


سح ج تت ن ي 


يسمون حر كتهم باسم الإحياء 2654811180108 الذي قصدوا به إحياء التراث اليوناني 
القلم» كما عملت حر كتهم الفكرية على تمجيد قيم الإنسان وإعلان حريته» ومن فة 
يطلق على مفكري عصر النهضة لقب الإنسانيين أو الإنسانويين كعاونمة سن «الذي 
أطلق من حيث المدأ على مثقغي عصر النهضة المتخصصين في الآداب اليونانية» ثم تطور 
المصطلح في الفلسفة ليدل على الفكر الذي يجعل من الإنسان معيار المعرفة الحقيقية وم ركز 
الفكر وغاية الفعل»©. وقد لعب الإنسانيون الدور الرئيسي في حضارة عصر النهضة:؛ إذ 
كان موضوع الفردية» والمترلة الرفيعة للإنسان من الاهتمامات الفكرية الأساسية 
لديهم»فاعتبروا الإنسان معجزة عظيمة حديرة بكل إعجحاب» وهن الضروري أن يكون 
مسؤولا عن صنع حياته بأسرها. ^ 

والمدف من وراء هذا الإهتمام بالإنسان» هو إرادة التحرر من اللاهوت ومفهومه 
التقليدي للإنسان «بالإنتقال التدريجي من المفهوم المسيحي عن الإنسان ككائن روحي 
منفتح على العالم الأحر إلى الإنسان ككائن حي متطورء سمته الأساسية أنه كائن رغبة 
ودوافع غريزية »0 

أما في الميدان العلمي فإن أهم إسهامات عصر النهضة «هي نظرية مركزية 
الشمس الي قدمها كوبرنيكس* فيما يعد ثورة فلكية»؛ لأنهما أحدثت تحولا أساسيا في 
التصور الأوروبي للكون ذلك ما يؤكده أحد الدارسين في قوله :« ..فالتجديد الذي جاء 
به كوبر نيكس كان جذريا حقا عندما تقدم به» فقد كان الوصف الفيزيائي للكون الذي 
حاء به كوبرنيكس أقرب إلى الحقيقة من النظام البطلمي القائم على مركزية الأرض ثم إن 
العلماء الذين "توا بعد كوبرنيكس من أمثال كبلر** وغاليليو*** ثم نيوتن**** بعد ذلك 
ما كان بوسعهم أن يحققوا ما حققوه لولا التحول من مركزية الأرض إلى مركزية 


(1) أحمد محمود صبحي- صفاء عبد السلام جعفر: في فلسفة الحضارة؛ م سء ص101. 
(2) الان تورين: نقد الحداثة» م سء ص272. 

(3) أحمد محمود صبحي- صفاء عبد السلام جعفر: في فلسفة الحضارة؛ م س» ص109 . 
(4) محمد سبيلا: الحداثة وما بعد الحداثة» م سء ص102. 

*كوبرنيكس (1473 . 1543) 

(5) أحمد محمود صبحي- صفاء عبد السلام جعفر: في فلسفة الحضارة» م س» ص] 11 
**كبلر (1630-1571) 

*** غاليليو (1564- 1642) 

****نيوتن (1643 - 1727) 





الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 








الشمس»"» فقد زعزعت نظرية كوبرنيكس أركان النظرية الي تقوم عليها الفيزيقا 
الأرسطيةء وكذا تصور الكون الذي كانت تؤمن به وتنشره الكنيسة» مما قلص سلطتها 
في محال المعرفة» خاصة بعد ظهور الطباعة وتيسيرها لانتشار الأفكار» فمهما كانت 
المواقف الي يتبناها «المسؤولون الكنسيون منذ ذلك الوقت فصاعدا؛ فإن وسيلة اتصال 
يصعب كبتها أصبحت في متناول الأفراد ذوي الميول العلمية بوصول المطبعة في العقد 
السادس من القرن 15م »©. 

ونما أسهم في تقويض سلطة الكنيسة ورجالها بشكل كبير؛ ظهور حركة الإصلاح 
الدييْ Réforme Religieuse‏ برعامة "مارتن لوثر" (1546-1483م)» وهي الحركة الي 
بدأت في ألانيا ثم شملت عدد من البلدان الأوروبية»«فقد كانت حركة مناهضة 
للكاثوليكية وعملت على التقليل من قيمة الكنيسة والرفع من قيمة الإيمان الشخصي 
الداحلي فوق المظاهر الخارجية للدين». 

فقد أنكر "مارتن لوثر" أن الكنيسة ورحال الدين وسطاء بين الإنسان والله وأنكر 
صكوك الغفران» ورأى أن كل إنسان يجب ألا يخضع إلا لسلطان الكتاب المقدس» كما 
دعى إلى حرية تأويل النصوص المقدسة“. 

ولعل أهم ما ترتب عن حركة الإصلاح الديئء ظهور المذهب البروتستاني 
1512 9, والتخلص من العقلية الدغمائية للكنيسة الكاثوليكية «فقبل سنة 
7م -تاريخ بداية الحركة الاحتجاحية- كان كل حلاف مع الكنيسة الكاثوليكية 
يوصف بأنه نوع من الزندقة أو الإلحادء ولكن بعد الإصلاح الذي تزعمه لوثر» وبعد أن 
قبلت كثير هن الدول حرية التفكير الديئء لم يعد هناك حوف من مراجحعة كل الأفكار 
والنظريات التقليدية”©. وهكذا تأسس الإعان الذاتي أو الشخصيء القائم على علاقة 
مباشرة بين الإنسان وربه» ويفتح الحال أمام الفهم والتفسير الفردي للنصوص المقدسة. 
(1) توبي. |. هف: فجر العلم الحديث» ت: محمد عصفور؛ (سلسلة عالم المعرفةء 260 المجاس الوطني للثقافة والقنون والاداب» 
يأ عن قر لل کیش بن وا 
( کک ته دين نا امم ست ونی ت این مو ماعط فزي مر مهو رین 


لوثر" ص96. 
(5) م ن» ص96. 





الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 


تت ل ا ا ا لي و في الي 

من خلال هذا العرض المقتضب للملامح الرئيسية لعصر النهضة: يمكن القول أنه 
ورغم الطابع الانتقالي لعصر النهضةء إلا أن الحركات الفكرية الى شهدها تعد من جهة 
مسائمة في إحداث نوع من القطيعة مع كل ما هو تقليدي» لبلورة تصور جديد للعالم 
مختلف عن التصور التقليدي» ومن جهة أحرى فإن أفكار النهضة الفلسفية والعلمية تعد 
القاعدة الأساسية الي سيتم تطويرها في فترة التنوير» وال ستشكل فيما بعد مقدمات 
الحداثة. 
2-الملامح الأساسية لعصر التنوير: 

يتفق العديد من المؤرخحين و الفلاسفة على أن القرنين17 و 18م» قد شهدا وضع 
الأسس الفلسفية والسياسية للحداثة لل ال جعلت المجتمعات الأوروبية تدحل مرحلة 
الحداثة الشاملة. ولمعرفة هذه الأسس و المبادئ الى تم إرساؤها أثناء القرنين17 و 18م 
نتساءل : ما هي أهم الحركات الفكرية الي عرفها القرن 17م, و الي فتحت أفاق التنوير 
في القرن 18م ؟ وما المقصود بالتنوير؟ وما هي أهم الإنحازات الفكرية الي قام ما فلاسفة 
الأنوار؟. 

لقد تميز القرن 17م من وجهة النظر الفلسفية .ميزتين أساسيتين» مهدتا لعصر 
الأنوار في القرن التالي إلى حد بعيد©؟ فالميزة الأولى هي المنهج التحريي الذي كانت 
بداية إرساء حطواته مع "فرانسيس بيكون" (1626-1561ء)» بنقده للمنطق الأرسطيءأما 
الميزة الثانية فهي المنهج العقلي الذي ظهرت معالمه مع "رينه ديكارت" (1596- 
0)). 

لقد سعى فرانسيس بيكون إلى تخليص الفكر البشري من التقاليد الأفلاطونية 
والأرسطية بالتنظير للمنهج التجريي» حيث رأى أن المنطق الأرسطي غير مفيد للكشف 
عن الحقيقة؛ لأنه يحبرنا على التسليم بنتيجته» ولا يكشف شيئا حديدا «وهو يجر التجربة 
لوال الأ قم كما وقف بيكون ضد المدرسيين والإنسانيين؛ انتقد الأولين لبهم 
للنقاش دون توصلهم لشيء؛ وهاحم الآخرين لولعهم بالبلاغة والشكل دون المحتوى©. 


(1) الزواوي بغوره: الحاضر بديل عن الحداثة وما بعد الحداثة» م س» ص237. 
(2) أحمد محمود صبحي- صفاء عبد السلام جعفر: في فلسفة الحضارة: م س» ص12 1. 
(3) فؤاد كامل(وآخ): الموسوعة الفلسفية المختصرة: دار القلم؛ بيروت (دت)» ص147. 
(4) أحمد محمود صبحي- صفاء عبد السلام جعفر: في فلسفة الحضارة؛ م س» ص114. 
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الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 








ويعد بيكون أول من حاول وضع صورة كاملة للمنهج الاستقرائي القائم على 
الملاحظة والتجربة» والذي امتد إلى "دافيد هيوم" (1776-1711م)» "حون لوك" (1732- 
4م "حون ستورات مل" (1873-1803م) وغيرهم. كما بين بيكون أخطاء الفكر في 
العصرين القدم والوسيط وبين أسباهاء داعيا إلى ضرورة الاحتراس من الوقوع فيهاءوهي 
ما أسماه بالأوهام أو الأصنام . 

أما ديكارت الذي يعده الكثير من المؤرحين أبا للفلسفة الحديثةء فقد كان هدفه 
« نقل المعرفة وموضوعاتها من الكونيات الإلهية إلى الفيزياء» ومن نظام العلل الأولى إلى 
أنظمة الميكانيكا(..) والتخحلي عن النظر بعين الله إلى العالم»” 5 إذ حعل السوال المعرفي 
كيف أعرف؟ محورا للفلسفة. وقدم إحابته في "مقال الطريقة"» بوضعه لقواعد المنهج 
العقسلان» الذي سار عليه العديد من الفلاسفة فيما بعد أمثال؛"مالبرانش"(1638 - 
5؛ "ليبنتز" (1646- 1716)»" سبينوزا" (1732 - 1777)» وغيرهم ممن اعتنق 
الديكارتية وعمل على نشرهاء فقد «كان الفكر السائد في الحداثة الوليدة هو فكر 
ديكاري» لا لأنه فارس العقلانية» ولكن لأنه جعل الحداثة تسير على قدمين واثقتين» إذ 
حرر ديكارت نفسه من عالم الأحاسيس والآراء الخادعة الي لا تسمح له بالصعود من 
الوقائع إلى الأفكار لاكتشاف نظام العالم»”0. ومنذ لحظة ديكارتء أصبح المفكرون 
يعتقدون بإمكانيات العقل الكلية وبأن هذا العقل يستطيع أن يصبح معيارا للحياة 
4 
وما سبق يمكن القول أن أفكار بيكون وديكارت الفلسفية» إضافة إلى عوامل 
أحرى كتأسيس الأأكادكية الملكية البريطانية سنة 1662م» وأكادعية العلوم الفرنسية سنة 
6م كانت من العوامل المهمة قي إشعال جذوة التنوير في القرن 18©. فما المقصود 
بالتنوير؟ وها هي أهم ملامحه الفلسفية؟. 


الإنسانية 


(1) أحمد محمود صبحي- صفاء عبد السلام جعفر: في فلسفة الحضارة؛ م س» ص15 ! ما يليها 

(2) فؤاد كامل (وآخ): الموسوعة الفلسفية المختصرة؛ م س» ص195. 

(3) ألان تورين: نقد الحداثة» م س» ص71. 

(4) فهيمة شرف الدين: المشروع القومي العربي المعاصر ومفهوم الحداثة (المستقبل العربي» العدد 121» 1989ء مركز در اسات 
الوحدة العربية» بيروت)» ص30. 

(5) أحمد محمود صبحي- صفاء عبد السلام جعفر: في فلسفة الحضارة؛ م س» ص142. 
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الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 


يشير التنوير أو فلسفة الأنوار La philosophie des Iumières‏ إلى الحركة 
الفلسفية الي ازدهرت في أوروبا أثناء القرن 18م والمتميزة ببروز فكرة التقدم وبتحدي 
التقليد والسلطة والدعوة للإيمان بالعقل» وبالآثار التهذيبية للتعليم وبالدعوة إلى التفكير 
وإلى الحكم ذاتيا على الأمور”'“. وجاءت هذه الحركة نتيجة عوامل عديدة؛ كالصراعات 
الدينية الدموية الي شهدها القرنين 16 و17م» كما ارتبط ظهورها بانتشار المعرفة العلمية» 
حيث أصبح الاتحاه العام هو الإقتداء بآراء العلماء بدلا من سلطة أرسطو(384 -322)ق م 
أو الكنيسة؛ لأن كشوف العلم بدأت تغير وجه الحياة في أوروبا؛ و«مصطلح التنوير 
مناسب لوصف هذه الحركةء لأا انتتصرت للحرية والعقل والعلم ضد التقيد بأغلال 
القسم حى لو كان خاطئاء وهذا شبيه بالانتقال من الظلمة إلى النور») فالتنوير بتعبير 
"مطاع صفدي" ليس سوى رد على الظلاهم. 

وقد بين كانط (1724 - 1804م) أن مفهوم التنويريعبر«زخروج الإنسان من حال 
كونه قاصراء وتعن هذه الحالة أنه عاحز عن استعمال ذهنه دون الإستعانة بالآخرين» وهو 
المسؤول عنهاء لأن سببها ليس في الذهن» بل نقص في أذ القرار ونقص في 
الشجاعة؛فكن شجاعا واستعمل ذهنك» هذا هو رصيد الأنوار»67) 

نفهم من هذا النص أن مشروع التنوير في حوهره» مشروع لإرساء العقلانية 
وإزاحة كل ما يعترض التفكير العقلاني من سلطات» دينية كانت أو سياسية أو 
معرفية»«فقد أراد عصر التنوير أن يفصل بين الحقيقة والسلطة» سواء كانت مراجع تلك 
السلطة أسماء كبيرة فلسفية أو لاهوتية» إذ لا يمكن ضمان الحقيقة مجرد ربطها .عر جحعها 
السلطوي»*) ولهذا سعت فلسفة التنوير لأن تمد جميع البشر بالمزايا ابي كانت فيما سبق 
خاصة ببعض الفئات» الي تمتكر الحديث باسم الحقيقة. 


(1) أندريه لالاند: موسوعة لالاتد الفلسفية» م س» ص759. 

(2) أحمد محمود صبحي - صفاء عبد السلام جعفر: في فلسفة الحضارة؛ء م س» ص 140. 

(3) بومدين بوزيد (و أخ) : قضايا التنوير والنهضة في الفكر العربي المعاصر (سلسلة كتب المستقبل العربي» الكتاب 18؛ مركز 
دراسات الوحدة العربية» بيروت » طې 9) صن 70. 

(4) مطاع صفدي: : نقد العتل الغربي» الحداثة وما بعد الحداثة مركز الإتماء القومي» بيروت» طرء 0 » ص56. 

(5) بومدين بوزيد (واخ): قضايا التتوير والنهضة في الفكر العربي المعاصرء م س» ص | 9. 

(6) مطاع صغدي: نقد العقل الغربي» الحداثة وما بعد الحداثة» م س» ص234. 
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لقد كان التنوير دعوة لكل الناس لأن يستخدموا عقولهم ويفكروا بأنفسهم فقيام 
«الجمهور بتنوير نفسه هو أولى الأمور(..) إذ سيوفر في هذه الحالة عددا كبيرا ممن 
يفكرون بأنفسهم»'. وهذا ما يبين أهمية المشروع الذي أسسه مجموعة من المفكرين على 
رأسهم "ديدرو" (1713 -1784م) و"دالانبير " (1718 - 1783م) والمسمى "الوسوعة أو 
القاموس المنهجي للعلوم والفنون والصناعات" والذي أعد في الفترة (1751 - 1765م) 
«وهو مؤلف ضخم في 17 مجلداء الهدف منه تزويد القارئ بالمعلومات في كل فرع 
من فروع المعرفة» وتوجيه الاهتمام إلى تطبيق العلم في ميدان الصناعة والتجارة 
والفنون» © »وضمت الموسوعة كتابات العديد من الفلاسفة على غرار "مونتيسكيو" 
(1679- 1755م)» "فولتير " (1694 - 1778م), "روسو" (1712 - 1778م»› 
ديد رن دالامبير. 

وقد أثارت مقالاتهم غضب رجال الدين» لما احتوته من أفكار تنم عن شكوك 
أصحايما حول حقائق الدين» كإلحاح فولتير على ضرورة «أن تصبح العقيدة قضية 
شخصية يتحمل فيها الشخص مسؤوليته أمام خالقه» ولا حق لأحد أن يفرض تصوره 
للعقيدة على غيره». 

كما ارتبط عصر التنوير بفكرة التقدم أو التحسن 5خغمع0تم 1.6 ؛فإذا كانت النظرة 
المسيحية لتاريخ العالم تتلخص في "مدينة الله" الى بشر ما القديس "أوغسطين" (354 - 
0) اين «تتحقق الدولة المثلى لا عن طريق التحسينات المستمرة الي ينجزها الإنسان 
على الأرض» وإنما عن طريق الوعد بعودة المسيح»» فإن فلاسفة الأنوار رأوا العكس 
تماماء ففي نظر "كوندروسيه" (1743 - 1794م) مثلا «بمكن للإنسان أن يتقدم تقدما لا 
حدود له باتحاه الخلاص الطبيعي الذي يتم على هذه الأرض وفي هذا العالم0©. وهي 
الفكرة الي طغت على أواخر القرن 18 وعلى القرن 19. فالإنسانية تتحسن على مر 


(1) بومدين بوزيد (وآخ): قضايا التنوير والنهضة في الفكر العربي المعاصرء م سء ص147. 

(2) فؤاد كامل (و أخ): الموسوعة الفلسفية المختصرة؛ م س» ص463. 

(3) محمد الشيخ- ياسر الطائري: مقاربات فى الحداثة وما بعد الحداثةء دار الطليعةء بيروت طاء 1996: ص143, 
(4) لحمد محمود صبحي -صفاء عبد السلام جعفر: في فلسفة الحضارة؛ م س» ص] 15, 

(5) م ن» ص152. 
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السنين» أي أنها تسير دائما نحو التقدم والتطور إلى الأحسن» وكل عمل تثقيفي أو تكويئ 
يسهم في الرفع من مستوى البشر(". 
بصورة عامة دارت فلسفة عصر التنوير حول موضوعين أساسيين: 
أوهما: الفلسفة السياسية وظهور نظريات العقد الاجتماعي في أشكاها المحتلفة "هوبز" 
(1679-1588م)» لوك روسو. 
انيهما: نظرية المعرفة من خلال أعمال لوك "بيركلي" (1685 - 1753)» هيوم؛ وصولا 
إلى كانط الذي يعد أبرز فلاسفة التنوير. 

وقد جمع "التريكي" أهم الملامح الفلسفية لعصر التنوير في قوله:«..قام هيوم 
بتحرير العقل من العلية الدغمائية» ووحه روسو النظر العلمي إلى الاجتماع البشري 
ونمطية التعاقد واستتباعاتها السياسية» ودافع فولتير عن حرية المعتقد والتصرف في الجتمع 
الا وتكتمل اللوحة بفلسفة كانط النقدية الي تعد نقطة تحول مهمة في تاريخ 
الفلسفة بتمثلها لأبعاد كل من عقلانية ديكارت وتحريبية لوك وهيوم محاولة تأسيس 
مشرو ع نقدي إبستمولوجي مستند على العلم الحديث خاصة فيزياء نيوتن. 

وما لا شك فيه أن التنوير الغربي لم يبدع أفكار التقدم في الفراغ؛ إذ ارتبط ظهور 
هذه الأفكار ونموها بعوامل موضوعية» مثلتها على أرض الواقع التحولات العلمية 
والصناعية الكبرى» فكان «التنوير آنذاك ثل هذا التفاعل العظيم بين إبداع الأفكار 
الثورية في الفيزياء والفلك والرياضيات» وطرح المناهج والأنساق المعرفية الجحديدة في 
الفلسفة» وتغير نظرة الحتمع كلية إلى ذاته وإلى العا الذي يعيش فيه». 

مما سبق نستنتج أن لحركة التنوير أثرا كبيرا في بلورة وتطوير أفكار مركزية في 
تشكيل الحداثة» كفكرة الذاتية» العقل» الحرية» الإرادة العامة والتسامح..الخ. وهي 
الأفكار الي تمخض عنها واقع مغاير تماما لما سبق» وكان «جدل الوعي والواقع يعمل 
بأنشطة المتغيرات العلمية والتطورات الاحتماعية والشورات المتجددة على مستوى 
القيم والعادات والتقاليد والأحلاق» ومستوى الإبداع الف والتطور الفكري العام» كان 


(1) فتحي التريكي- رشيدة التريكي: فلسفة الحداثةء م س» ص12. 
(2) م ن» ص77. 
(3) مطاع صفدي: نقد العقل الغربيء الحداثة وما بعد الحداثة» م س» ص63. 
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الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 


سس الي ملي دن 
كل ذلك يسير ويتكامل ويتشابك ضمن إيقاع متوازن يؤسس هوية حضارية واحدة 
جديدة كل الجدة»217, 

واحتتم القرنين 7 و18م بالثورة الفرنسية الى أسست الدولة المركزية الديكوقراطية 
التي تقوم على الدستور و حقوق الإنسان» ويظهر التقسيم الاجتماعي للعمل يضاف إلى 
هذا نمو ديموغرافي كبير» تظهر معه تجمعات حضارية كبيرة» مع تطور كبير في وسائل 
النقل والاتصال» وبذلك أصبحت الحداثة نمطا حياتياء وممارسة اجتماعية mode de‏ 


(1) مطاع صفدي: نقد العقل الغربيء الحداثة وما بعد الحداثة» م سء ص234. 
(2) الزواوي بغوره: الحاضر بديل عن الحداثة وما يعد الحداثة» م س»ص237. 
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الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 


سس يي لسلس يك 
المبحث الثالث: المقومات الفلسفية للحداثة: 

من خلال العرض الموحز لمسيرة الحداثة الغربية» يمكننا استنتاج بعض مقوماتًا 
الفلسفية الأساسية» إذ «نلاحظ من خلال هذه المسيرة أن هناك ثوابت تشد الانتباف 
هذه الثوابت المقومة للحداثة؟. 
يتفق العديد من المفكرين على أن تقوم الحداثة على جملة من المفاهيم الأساسية أهمها: 
1- الذاتية: 

يعتبر مفهوم الذاتية أول المفاهيم الى شكلت قاعدة للحداثةء فالحدائة هي أولوية 
الذات» انتصار الذات ورؤية ذاتية للعالم» بعدما كان ضباب القرون الوسطى يحجب عنها 
الرؤية» والحداثة لدى "هيدغر" (1976-1889م) هي عصر انبثاق تصورات الإنسان 
للعالم »و إدراك الإنسان ل «نفسه كذات مستقلة» ذات هي علامة على صاحبهاء لا 
تكتفي بأن تعلن عما عيزها عن الطبيعة بل تسعى لترويض هذا العالم» وحعله بكل کائناته 
مقاسا بالمقياس الإنساني»00. 

وبروز الرؤية الذاتية للعالم» هو نتاج الأزمنة الحديثة» وبالتحديد هو نتاج 
الديكارتيه» فمنذ لحظة ديكارت» أصبح الإنسان يستمد يقينياته من ذاته ولیس كما كان 
الشأن عليه في العصور الوسطى من تعاليم عقيدة أو سلطة أخرى غير سلطه ذاته#, 
والثورة الأساسية في الفلسفة الحديثة تتمثل في نظرتا إلى الإنسان كذات«هي مقر ومرحع 
الحقيقة واليقين» وهي المركز والمرجع الذي ينسب الحقيقة لكل شيء (..) أي تنصيب 
الإنسان ككائن مستقل؛ واع؛ فاعل ومالك للحقيقة» ©. 


(1) فتحي التريكي. رشيدة التريكي: فلسفة الحداثة» م س» ص20 

(2) محمد الشيخ- ياسر الطائري: مقاربات في الحداثة وما بعد الحداثة» م سء ص12. 

(3) فارس أبي صعب: العرب وحتمية الحداثة (قضايا فكريةء العدد 20/19 أكتوبر 1999ء القاهر ة)» ص59. 
(4) محمد الشيخ- ياسر الطائري: مقاربات قي الحداثة وما بعد الحداثة» م س» ص ص 12- 13. 

(5) محمد سبيلا: الحدلثة وما بعد الحداثة» م س» ص65. 
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الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 


جح ل ب ل ا 2 ا ا شق ريحي و لصفي لدان 
ومبداً الذاتية هو الوجه الآحر لأحد ثوابت الحداثة» والمتمثل في إرادة المعرفة» الذي 
يعني «الخرأة على اقتحام كل اليادين» وكل تمظهرات الحياة وتعابيرهاء لمعرفتها على 
حقيقتها»7!, وكان من نتائج ترسيخ هبدأ الذاتية: 
- أصبح العام وجودا قابلا لأن نعرفه. نغزوه ونحولهء فالذادت أصبحت تريد التحكم في 
الطبيعة والكون» بعد أن تتناوله يد الإنسان .مقاييسها الكمية الحسابية» وتحاول ضبط 
قوانينه» «وقد شارك قي رسم هذه الصورة كل من الفلسفة الديكارتية وعقلانية لايبنتز 
وشكية هيوم والثورة العلمية الي أفرزتها أعمال غاليلي ونيوتن» وال وحدت تفسيرها 
الأسمى في الفلسفة الكانطية»2» وهذا ما يعبر عن ثاني ثوابت الحداثة كإرادة للتخيير©. 
وال تتم بتكريس المعارف المكتسبة لتغيير الواقع» بتغيير معطياته الاقتصادية والاحتماعية 
والسياسية. 
- إنكفأ عالم الآهة على ذاته وأفل حضورها في العالم» بعد أن أجبرها الإنسان أن تترك له 
السيادة» «فثمرة انتصار الحدائة هي تحرير الروح واستقلالية الذات البشرية» وتعامل 
الإنسان مع نفسه كذات واعية» سيدة» مريدة وفعالة» 24 ومن نتائج ذلك أن وضع 
الإنسان قيما حديدة وفق معايير نفعية» وهذا النظام الإنساني الحديد مشوب بشوائب 
التبدل والتحولء لأنه فقد الطابع القدسي للنظام الإلحي القدم؛ فقد مزقت الحداثة العالم 
المقدس بتعبير "ألان ورين" وهذا ما يعبر عن ثالث ثوابت الحداثة المتمثل في إرادة 
الهيمنة» إذ «طورت المعرفة المكتسبة القدرة على التدحل في جالات الطبيعة والحياة للهيمنة 
عليها وامتلاكهاء فالغرب بداية من نمضته الأولى في أواحر القرون الوسطىء بدأ يتحرك 
ليهيمن على العا »5 وقد بلغت هذه الإرادة في الهيمنة ذروتها بعد الثورة الفرنسية وما 
تلاها من احتلال الدول الأوروبية لحل بلدان القارات الأخرى. 


(1) فتحي التريكي- رشيدة التريكي: فلسفة الحداثةء م س» 21. 

(2) محمد الشيخ- ياسر الطائري: مقاربات في الحداثة وما بعد الحداثئة» م س» ص13 

(3) فتحي التريكي- رشيدة التريكي: فلسفة الحداثة» م سء ص1 2. 

)4( علي حرب: الماهية والعلاقة المركز الثقافي العربي» بير وت- الدار البيضاء طن 8 ص 214 
(5) ألان تورين: نقد الحداثة» م س» ص22. 

(6) فتحي التريكي- رشيدة التريكي: فلسفة الحداثة» م سء ص 21. 
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الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 
ججح ججح ج چ ب تي ل ل نے 


2- العقلانية: 

ترتبط الحداثة ارتباطا وثيقا بالعقلانية؛ لأنما «متماهية مع انتصار العقل») 
والعقلانية هي مفتاح الحداثة» «وذلك بتطوير المعارف وتقليص الحالات الغامضة والمبهمة 
في العلاقات الي تربط الإنسان بالوجودء [و] هكذا إذن تقوم الحداثة على حركية إثبات 
المعقول واستبعاد اللامعقول»2» لذلك فقد استبعد الحنون» الخرافة» الأسطورة» وكل ما 
يعطي تفسيرا خياليا للوجود قي إطار الحداثة. 

ومنذ إعلان ليبنتز المبدأ القائل بأن لكل شيء سببا معقولاء أصبح العقل مصدرا 
للصدق» وأساسا للحقيقة والمعرفة المنهجية» ووحده القادر على اكتشاف القوانين الي 
تسمح للإنسان بالسيطرة على الطبيعة وعلى الإنسان أيضاء «وكان النضال ضد الماضي» 
وضد نظام الحكم القدم والاعتقادات الدينية» والثقة المطلقة في العقل يعطي للمجتمع 
الحديث قوة وتماسكا»”» وقد ترتب عن الإمان يبدأ العقلانية: 
1-2- عقلنة الفكر العلمي: وذلك بفصل العلم عن التصورات الدينية والإيديولوجية 
والسياسية» واعتماد العقل البرهان والتحريب» وترك كل ما لا يكون مقبولا 
ببرهان»وهذا ما أدى إلى قيام النموذج الرياضي كمقياس أوحد لعلمية ومنهجية 
التفكير» وأصبح العلم نموذحا للفلسفة وقدوة لهماء وقي هذا السياق يعتقد "هيجل" 
(1831-1770م) أنه لا عكن للحقيقة أن توجد إلا على وجه النسق العلمي الذي تنتظم 
فيه» لذلك دعى إلى الاهتمام بتقريب الفلسفة من العلم؛ لأنه السبيل الذي يجعلها محبة 
للحكمة وكمالا للمعرفة على وجه الحقيقة ”» وهي الغاية الى سعت لتحقيقها العديد 
من الفلسفات الحديثة كالماركسية» الوضعية» الوضعية المنطقية» وغيرها. 


2-2- عقلنة الفكر السياسي: والمقصود مما دراسة الظاهرة السياسية كموضوع مستقل 
بذاته» وهذا ما حصل بداية من "مكيافيللي" (1527-1469م) ووفق نقطى انفصال: 


(1) الان تورين: نقد الحداثة» م سء ص46. 

(2) فتحي التركي- رشيدة التريكي: فاسفة الحداثة م س» ص 17. 

(3) ألان تورين: نقد الحداثةء م س» ص237. 

(4) فتحي التريكي- رشيدة التركي: فلسفة الحداثة» م س» ص 29. 

(5) محمد الشيخ- ياسر الطائري: مقاربات في الحداثة وما بعد الحداثةء م س» ص 14. 
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الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 
ج ي ي ي سس سس سك 


-الانفصال عن ميتافيزيقا التفكير في تدبير شؤون الدولة» واعتبار الظاهرة السياسية كواقع 
يحب تحليله وفهمه» لاستخراج قواعد عامة للممارسات السياسية(). 
-الانفصال عن الايديولوجيا الدينية» من خلال اعتبار السلطة السياسية احتماعية قبل كل 
شيء ولا يحب أن تستند إلى مشروعية متعالية» «أي نزع القدسية عن الحال السياسي 
باعتباره محالا دنيويا للصراع حول الخيرات والسلط والرموز») وهذا ما ظهر مع الدولة 
الديعقراطية العلمانية الحديثة, القائمة على المبادئ الوضعية الي بلورها فلاسفة العقد 
الاحتماعي» وعصر التنوير بصورة عامة كالحرية» المساواةء المواطنةء الإرادة العامة©, 
3-2- عقلنة القول التاريخي: وهو ما يتم بتجاوز الأطروحة المسيحية حول التاريخ الي 
تحعل بدايته مولد المسيح وصلبهء وفايته تتم بعودة المسيح» وتبئ نظرة جحديدة للتاريخ 
تعتمد أساسا على معقولية الخبر ومنطقيته: وعقلنة القول التاريخي تتطلب الانفصال 
«عن التقاليد عموما وعن النقل خاصة» [و] تشخيص الواقع الماضي تشخيصا يخول لنا 
فهم الحاضر والعمل على قر 

وهكذا قامت الحداثة على معقولية التحولء وأفضت إلى تصور حركي للتاريخ 
يحدد مراحل نموه وتطوره» وفقا لمعيار التقدم” » وانبثق عن ذلك مفهوم الكلية )انهاه 
الذي يعي النظرة الشاملة والكلية للأشياء» وهو ما حاولت عدة فلسفات للتاريخ أن تعبر 
عنه كفلسفة"فيكو"(1744-1668م)» كو ندروسيه"هردر"(1804-1744م)هيجل وغيرهم. 
4-2- عقلنة القول الديني: والمقصود بذلك قراءة النص الديئٍ وفهمه عقلياء وتفسيره من 
خلال معطيات العصر «فالعقلنة في الحال الديي تعن التدحل في جميع مستوياته بدقة 
لإصلاحه والابتعاد به عن طريق المحرفة والغطرسة والتسلط»7» وتحلى ذلك في أعمال 


(1) فتحي التريكي- رشيدة التريكي: فلسفة الحداثةء م س» ص30. 

(2) محمد سبيلا: الحداثة وما بعد الحداثة؛ م سء ص64. 

(3) فارس أبي صعب: العرب وحتمية الحداثة» م سء ص50. 

(4) فتحي التريكي- رشيدة التريكي: فلسفة الحداثة؛ م س» ص30. 

(5) م ن» ص1 3. 

(6) بومدين بوزيدرواخ): قضايا التنوير والنهضة في الفكر العربي المعاصرء م س »ص93 . 
(7) فتحي التريكي- رشيدة التريكي: فلسفة الحداثة» م س» ص1 3. 
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الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 


سبينوزا بصفة نخاصة» من حلال قراءته النقدية للكتاب المقدس”!أ). وكان ذلك نتاج دعوة 
فلاسفة التنوير إلى حق الإنسان في تفكير المسائل الدينية بحرية. 
3- العدمية: وهي القول بعدم وجود أي شيء مطلق ونفي أية حقيقة أحلاقية وأية 
هيكلية للقي . 

ويعد "نيتشه" (1900-1844م) واضع مبداً العدمية» وقصد به "لا قيمة 
للقيم"» أي أن ها كان في السابق مبادئ راسخةء ثابتة ومثل عليا سامية صار 
عدماء وهذا أفقد نيتشه القيم كل معن أو حقيقة» لأن الحقائق قي نظره محرد أوهام 
نسينا أا في حقيقتها كذلك» كما أن الربط بين الوحود والقيم» بين ماهو كائن وما ينبغي 
ا کن ار 8 

والقول بالعدمية هو نتيجة لأفول عالم الآهة مقدساته» وإحساس الإنسان بالتغير 
وفقدان المرجع الذي يستند إليهء فجاء إعلان نيتشه العدمية الكاملة؛ أي الي لا تتزعج من 
انيار القيم وإئما تقول في مبدئها: « لقد انارت القيم القديمة» هذا أمر غير مأسوف 
عليه»لنضع لأنفسنا قيما حديدة» أحرى غير القيم الميتافيزيقية» » فالقيم في النهاية ليست 
أكثر من وجهة نظر. 

ولعل أهمية الققول بالعدمية تكمن في إعطاء حيز كبير للنسبية» واعتبار 
امختمع مصدرا للقيم وذلك وفقا لمصالحة» وفكرة كون المجتمع منبعا للقيم» وأن الخير 
هو ما يكون نافعا للمجتمع والشر هو ما يؤذي سلامته وفعاليته» هي عنصر جوهري في 


مفهوم الحداثة © 


من خلال كل ما سبق نخلص إلى أن الحداثة تقوم على الرؤية الذاتية للوحود» 
والترعة العقلانية قي المعرفة والعدمية في مجال القيم. 


(1) محمد أركون : مفهوم العلم في القرآن والتفكير المعاصر (أعمال الملتقى الثاني عشر للفكر الإسلامي» منشورات وزارة الشؤون 
الدينية » الجزائر» 1978) ءج» ص 220 

(2) أندريه لالائد: موسوعة لالاند الفلسفية؛ م سء مجر» ص871 

(3) غانم هنا: نيتشه: فاصل بين حديث ومعاصر تجاوز هيجل؟ (عالم الفكرء العدد4؛ المجلد30» أفريل/ يونيوء 2002» المجلس 
الوطني للثقافة والفنون والآداب» الكويت)ء ص1 1. 

(4) محمد الشيخ- ياسر الطائري: مقاربات في الحداثة وما بعد الحداثةء م س» ص14. 

(5) غانم هنا: نيتشه: فاصل بين حديث ومعاصر تجاوز هيجل؟»؛ م س» ص13 . 

(6) الان تورين: نقد الحداثة؛ م س» ص36 . 
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الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 
7 77 أ ا ا ا 


المبحث الرابع: مستويات الحداثة وأغاطها 





لقد نشأت الحداثة واستمرت «كحركة عصفت بالتدريج بكل البنيات والأفكار 
العتيفة» مساهمة في إحداث قطجة مع كل ماهو تقليدي» وبلورة تصور جديد للعالم مختلف 
كليا عن التصور التقليدي»"» وبتعبير التريكي فالحداثئة «معضلة يعيشها الفرد اجتماعيا 
واقتصاديا وسياسيا»©» إلا أن الحديث عن منجزات الحداثة بصيغة الإجمال ليس إلا 
حديثا تقريبياء لذلك ينبغي البحث عن التغيرات الجذرية ال أحدثتها في شي مستويات 
الوحود الإنساني» ففيم تتجلى هذه التغيرات؟. 

يعد المستوى السياسي مفصلا أساسيا في الحداثةء لأن إحدى السمات المركزية 
للتفكير الحديث هي انهيار كافة المشروعيات التقليدية للنظام السياسي ٠‏ واستبدالها 
باعتبار الشعب مصدرا لمشروعية السلطة. 

والحداثة السياسية مرتبطة «بخصوصية الدولة الحديثة القائمة على القانون 
والموسسات القانونية والمتكونة من مواطنين أحرار لحم حقوق» خحاصة حق المواطنة وحق 
الملكية وحق التعبير» وعليهم واحبات حاصة احترام وطاعة القانون» 29 فالحداثة في 
المستوى السياسي تحلت في نشأة الدولة الديمقراطية العلمانية؛ أي الدولة الي يتم فيها 
التمييز بين المحال السياسي والحال الد( من جهة» وال تسمح للفاعلين الاحتماعيين 
-المواطنين- أن يتصرفوا بحرية في احتيار حكامهم من جهة أحرى» لأن «الأنظمة 
السياسية الحديثة لا تكتسب شرعيتها من بحرد التسامح الصامت» بل من القبول الفعال 
والمشاركة الفعالة. ومن ثمة فإن الأفكار الي تعود إلى قرون عدة بشأن التمثيل في هيئات 
السلطة والبرلمانات استكملتها المطالبة بالمشاركة بل والسيادة للشعب»©. 


(1) محمد سبيلا : الحداثة وما بعد الحداثة» م س» ص63 

(2) فتحي التريكي-رشيدة التريكي: فلسفة الحداثة» م سء ص9. 

(3) بيورن فيتروك: حداثة واحدة أم حداثات عدة؟ء م س» ص 101. 

(4) الزواوي بغوره: الحاضر بديل عن الحداثة وما بعد الحداثة» م سء ص237. 
(5) محمد سبيلة : الحداثة وما بعد الحداثة؛ م سء ص 64. 

(6) بيورن فيتروك: حداثة واحدة آم حداثات عدة؟» م س» ص88. 
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الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 


فالشرط الأساسي للديموقراطية هو شعور المواطنين .عواطنتهم» ووعيهم بانتمائهم 
للمجتمع السياسي» م إرادتهم في المشاركة الفعالة في الحياة السياسية باحتيارهم الجر 
لحكامهي: 217 

أما على الصعيد الاقتصادي فالحداثة تتمثل في ظهور الملكية الخاصة» استقلال 
الموسسة الاقتصادية» تقسيم العمل» وكذا قوانين السوق» فضلا عن الحركة الواسعة من 
المخترعات والكشوف العلمية الي انعكست بشكل مباشر على تطوير وسائل الانتاج 
بفضل المكننة و «التوسط التدريحي للأدوات والآلات المختلفة في علاقة الانسان 
بالطبيعة»بشكل ضاعف قدرته على الفعل فيها وتحويلها»» كان ذلك على نحو متطور 
منذ بداية الثورة الصناعية» ما أضفى على الحياة الاقتصادية طابعا حديدا بمتاز بالتطور 
العقلاني لنمط تسيير مختلف أنظمة الإنتاج» حيث تماثلت الحداثة في هذا المستوى مع 
«عصر الانتاحية سواء من حيث تكييف إنتاحية العمل البشري أو من حيث سيطرة 
الانسان على الطبيعة وقوى الانتاج» ومختلف مخططات الفعالية والمردودية العليا»0©. 

وإذا انتقلنا إلى المستويين الاجتماعي والأحلاقي فإننا نحد أن الحداثة تظهر في 
مجموع القيم والعلاقات الاحتماعية الناشئة عن هذا المجتمع الحداثي» «فإذا كان المجتمع 
التقليدي محتمعا مغلقا تحكمه أحلاقيات متشددة وتسوده منظومة عقائدية ومنظومة قيم 
واحدة» فإن المجتمع الحدائي مجتمع تداهمه مجموعة من القيم المنفتحة القائمة على التعددية 
وقابلية التغير ومعيارية النسبية والحرية» فهو مجتمع متعلق بالمستقبل أكثر ما هو مشتد إلى 
الماضي»©. وهذا ما يرفع من شأن الفرد على حساب الحتمع» والاختلاف على حساب 
الوحدة. 

ويمكن اعتبار المستويات السابقة قاعدة أو بنية تحتية للحداثة في حين تشكل 
التغيرات الي شهدها الحانب الفكري أو العقلي بنيتها الفوقية الي تمثلت في التحولات 
الجذرية الي أصابت مفاهيم؛ الكون. المجتمع؛ الانسان» التاريخ» الدولة..الخ؛ واليَ جاءت 


(1) ألان تورين: نقد الحداثة» م سء ص 423. 

)2( محمد سبيلا: الحداثة وما بعد الحدائة م س» ص 64. 

(3) الزواوي بغوره: الحاضر بديل عن الحداثة وما بعد الحداثة »م س» ص237. 
)4( محمد سبيلا: الحداثة وما بعد الحداثة عم سء صن 64. 
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يما الحركة الشاملة للحداثة والي أسست العلوم في صورتّها الحديثة عا فيها العلوم الانسانية 
فالحداثة الفكرية .عثابة الروح من كل الحداثات السابقة”أ). ويوجز "محمد سبيلا" 
مميزات الحداثة الفكرية في أربعة عناصر تشمل: المعرفة» الانسانء العالم والتاريخ وتفصيا 
هذه العناصر كما يلي: 
1- المعرفة: وتظهر الحداثة قي الانتقال من الفكر التأملي إلى الفكر التق مع ما يعنيه 
ذلك من إضفاء للطابع التق على العلوم المتعلقة بالطبيعة»› وللطابع العلمي على كل معرفة 
عا في ذلك معرفة الانسان» فأصبحت «الحداثة هي الاحتكام إلى العلم والتكميم في معرفة 
الواقع» واعتبار العلوم الدقيقة والانسانية أدوات للتعبير عن هذا الواقع»©. 
2- الإنسان: 2 الإنتقال مع الحداثة من النظر إلى الإنسان كجوهر روحي قبلي› إلى النظر 
إليه كدوافع أولية مثل الرغبة والإرادة» و«الانسان في الحداثة هو ما 
3-العالم: في ظل الحداثة تم الانتقال من النظر إلى العام على أساس الأشكال الدوهرية 
إلى النظر إليه بمعيار العلاقات الميكانيكية الرياضية % 
4-التاريخ: حدث تحول من الرؤية الخلاصية الغائية إلى الرؤية التاريخيةء لأن الحداثة 
تستبعد أية غائية: حاصة الغائية الدينية ال تنادي دوما بنهاية التاريخ.(5) 
وهكذا تكون الحداثة مجموعة من العمليات التراكمية الي تطور الحتمع» بتطوير 
إقتصاده وأنماط حياته وتفكيره وتعبيراته المختلفة (© ولكن لا يكفي أن توجد التطبيقات 
التكنولوجية للعلم في مجتمع ما لكي نقول بأنه بجتمع حديث أو حداثي: لهذا ينبغي التمييز 
بين نمطين من الحداثة؛ الحداثة المادية والحداثة العقلية» وهذه المسألة يوليها أركون أهمية 
قصوى» إذ لا يكف عن الدعوة إلى الحذر واليقضة في مقاربة الحداثة» والتمييز بين ال1داثة 


(1) محمد سبيلا: الحداثة وما بعد الحداثة »م س» ص65. 

- Hamza Benaissa : Tradition et Modernité, éd : Elmaarifa, Alger, 2001, P 05. (2) 
ألان تورين: نقد الحداثةء م سء ص19.‎ )3( 

(4) محمد سبيلا: الحداثة وما بعد الحداثة ».م س» ص65. 

(5) ألان تورين: نقد الحداثة؛ م سء ص29. 

(6) فتحي التريكي- رشيدة التريكي : فلسفة الحداثة» م س» ص22. 
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الحقيقية والحداثة السطحية يقول في ذلك: « إن أول شيء ينبغي أن نقوم به هو التمييز 
بين الحداثة المادية والحداثة العقلية؛ أقصد بين تحديث الوجود اليومى للبشرء وبين تحديث 
موقف الفكر البشري من مسألة المع أو فهم الوجودء أو رؤية العالم »". فالحداثة المادية 
ليست «أكثر من إدحال التقنية واستيراد الآلات وتحسين طرق الإنتاج»©. وهذا ما 
ينطبق على جل البلدان العربية والإسلامية الى شهدت وتشهد نوعا هن الحداثة 
المادية»دون أن يرافقها «تغيير ملموس في اللغة والثقافة والأنظمة العائلية والعشائرية؛وأحيانا 
حن ف النظام الا 

لهذا ينتقد أركون بشدة سياسات الدول العربية والاسلامية الي تقبل بالحداثة 
المادية وترفض الحداثة الفكرية؛ على غرار سياسة التصنيع الثقيل في الحزائر بعد 
الاستقلال»أو ما يحصل في دول الخليج العربي الي تتمتع بأحدث أنواع الأجهزة وش 
مظاهر الحياة المادية الرغيدة» دون أن يرافق ذلك أي تغيير حذري في موقف المسلم من 
الكون والعالمء في هذا المعيى يقول أركون: «إننا نسعى وراء أكمل وسائل الانتاج وأرفه 
أنماط المعيشة» ونتشبث في نفس الوقت بآراء وأفكار وتخيلات واعتقادات تسلمناها من 
الماضي دون أي تساءل تحقيقي» وهكذا تختلط الأمور»“) وذلك ما أسماه أحد 
الباحثين؛ الحلم الاسلامي بالحداثة النصفية لأن «لدى المسلمين افتراض لإمكانية نقل 
الجانب المادي -من منتجات الغرب- دون التورط في التعرض لعدوى الحانب الفكري 
والعقلي» وهذا ما يريده الغرب للمسلمين» أي أن يظل دورهم دور السوق المفتوحة 
لتتجاته» دون أن يتجاوزوا ذلك إلى دور المشارك في إنتاج العلم والتكنولوجيا»©. 

وعكن القول أن نمط الحداثة الذي تبنته الدول العربية والاسلامية في حقيقته هو 
حداثة معطوبة أو معاقة» تمزج بين مؤسسات ومظاهر وإنتاحات الحداثة والعقلانية» مع 
قيم وعلاقات قليمة» مما يعطي نوعا من الحداثة الملفقة المواكبة للعصر من ناحية 
(1) محمد أركون: العقل الاستطلاعي المنبثق وأنواع الحداثات في السياقات العربية الاسلامية (العالم العربي في البحث العلمي؛ العدد 
(11/10)» 1999» معهد العالم العربي؛ باريس)» ص100 . 
ی حي ل العروي ليرب وار ريشي دار احق یروک سره ۰150 صوق 
(4) راجع تعقيب محمد أركون على بحث أنطوان فرغوث : الدين والعلمنة في أوروبا (العلاقات بين الحضارتين العربية والاوروبية» 
وقائع ندوة همبور غ» أفريل 1983ء الدار التونسية للنشرء 1985)» ص226. 


(5) بومدين بوزيد(وآ خ): قضايا التنوير والنهضة في الفكر العربي المعاصرء م س» ص169. 
(6) نصر حامد أبو زيد: النصء السلطة»ء الحقيقةء المركز الثقافي العربي؛ بيروت-الدار البيضاءء طرء 1997 ص30. 
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الشكلءوالتقليدية من ناحية المضمون؛ مثال ذلك الحزب السياسي الذي هو مؤسسة من 
إنتاج الحداثة» ولكن في جل البلدان العربية لا تحكمه مبادئ البرنامج» والنقاش العلي بل 
تسوده الولاءات الشخخصية» والعلاقات الجهوية والطائفية وغياب الحياة الدعوقراطية <^ 

من خلال ها سبق يمكن القول أن الحداثة الحقيقية ينبغي أن تشمل الحانبين 
معا؛ المادي والعقلي» وحاصة هذا الأخحيرء لأنما-الحداثة- تتشكل ثقافيا وتترسخ 
O‏ لهذا فإن بلوغ نموذج الحداثة الحقيقية في الدول العربية والإسلامية يقتضي 
إمتلاك ثقافة وفكر ومؤسسات حديثة بأتم معن الكلمة. 


(1) بومدين بوزيد(واخ): قضايا التتوير والنهضة في الفكر العربي المعاصرء م س: ص216. 
(2) بيورن فيتروك: حداثة واحدة أم حداثات عدة؟؛ م س» ص80. 
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الفحصل الثاني 


تقد اتعقل اللاسمحمسي 


المبحث الأول: 


- مقاربة الخطاب الإسلامي المعاصر 
المبحث الثاني: 


- مفهوم العقل الإسلامي ومبادئه 
الملطلب الأول: مفهوم العقل الإسلامي 
المطلب الثابي: إبستيمية العقل الإسلامي 


أل د لي الخال م , 
- العقل الإسلامي والعقل الحديث 





الفصل الثان : نقد العقل الإسلا 

لقد احتل الحديث عن العقل موضع الصدارة في أدبيات التجديد ونقد التراث العربي 
الإسلامي خلال العقود الثلاثة الأخيرة» فالكل يطلب التجديدء التقدم والحداثة»و«المفروض 
في كل انطلاقة فكرية حديدة» حقيقية» صحيحة» أن تنطلق من نقد القدع» وعندما نقول 
نقد القدم فإن هذا يعي أساسا؛ نقد العقل»"» لأن النقد شرط جوهري لتأسيس كل ما 
ودی ن 

لذلك فالمهمة المفروضة على المفكرين والباحثين العرب والمسلمين في نظر أركون 
هي "نقد العقل الإسلامي". لأنه «يشكل الخطوة الأولى الي لا بد منها لكي يدخل 
المسلمون الحداثة» لكي يسيطروا على الحداثة»©. 

ومن البديهي أن يثير مشروع نقد العقل الإسلامي الكثير من الاعتراضات 
والاحتجاجات» إلا أن المقصود بالنقد كما بمارسه أركون ليس معناه التقليدي» السلي؛ إنما 
المقصود بالنقد هو معناه الحديث «الذي لا يقوم على فحص المعارف والأفكار بقدر ما 
يبحث في قبليات المعرفة» وشروط إمكان الفكر» فهو قراءة في النصوص والتجارب لسبر 
إمكاناتهاء واستنطاقها عن مجهولاتماء إنه لا يكتفي بقراءة المعلوم وفضحه والحكم عليه وإنما 
يستقصي الجهول» وا مغيب والمستبعد»7. 

وقد آن الأوان - يقول أركون- «لكي نعل المجتمعات العربية والإسلامية تستفيد 
من طرز الفهم الحديدة الي يتيحها لنا الفكر المعاصر»©. فالمدف النهائي هو «البحث عن 
الأسس الإبستيمولوجية لتشكيل فكر دين حدير باللحظة الراهنة» أي اليوم»©. 
فماذا يعي العقل الإسلامي؟ ما الفرق بينه وبين العقل العربي؟ ما هي خصائصه؟ ثم كيف 
يمكن حعل هذا العقل حديرا باللحظة الراهنة؟ وقبل ذلك ما هو منطلق أركون في نقده 
للعقل الإسلامي؟ 


(1) محمد عابد الجابري: إعادة تأسيس التراث( الفكر العربي المعاصرء العدد12» 1981ء مركز الإنماء القومي» بيروت) ص 159. 
(2) نصر حامد أبو زيد: الخطاب والتاويلء المركز الثقافي العربيء الدار البيضاء - بيروت؛ طبء 22000 ص112. 

(3) محمد اركون: قضايا في نقد العقل الديني» ت: هاشم صالح» دار الطليعةء بيروت؛ طب 1998» ص 331. 

(4) علي حرب: نقد النصء المركز التقافي العربيء الدار البيضاء- بيروت؛ طيء 1995 ص ص 201:2202. 

(5) محمد أركون: الفكر الإسلاميء قراءة عملية ت: هاشم صالحء مركز الإنماء القومي» بيروت» طبء 1987ء ص68. 

(6) محمد أركون: قضايا في نقد العقل الديني» مصدر سابق (م س)؛ ص 112. 
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الفصل الثان: نقد العقل الإسلا 
المبحث الأول : مقاربة الخطاب الإسلامي المعاصر: 

يحدد أركون منطلقه في نقد العمل الإسلامي بقوله:« بدلا من أن نبتدئ بدراسة 
المسار الذي قطعه الوعي الإسلامي من نقطة الأصلء فسوف نفعل العكس» سوف نبتدئ 
من اللحظة الحاضرة ونرحع إلى الوراء»<!) ويفسر اختياره هذا «بضرورة الاضطلاع بكل 
E Aa‏ ا ا و ا ا ارا 
التقدمية» من جهة أحرى» هذه المنهجية الي تقتضي العودة إلى الوراء ثم التقدم إلى الأمام 
لكي تفهم المسألة المطروحة «من خلال ربط الماضي بالحاضر أو العكس فلا يمكن فهم 
مشكلة مطروحة في الحاضر إلا إذا نبشنا عن حذورها العميقة في الماضي»0©. 

البداية إذن» لا بد أن تكون من مقاربة للحالة الراهنة للمجتمعات الإسلامية من 
خلال التركيز«على الموضوعات الأكثر حضورا في الخطاب الإسلامي المعاصر». فما هي 
هذه الموضوعات الي يركز عليها أركون في مقاربته للخطاب الإسلامي المعاصر؟. 

قبل استعراض الموضوعات المطروحة في الخطاب الإسلامي المعاصر» ينبغي الإشارة 
إلى أن أركون يستعمل أسلوب التعميم» رغم إدراكه للاختلافات الموجودة بين مختلف 
الخطابات الإسلامية» واليَ تتميز ما المعتدلة منها عن المتطرفة» وعن الأكثر تطرفا؛ لأنه 
يحاول الحفر في أعماق هذه الخطابات للوصول إلى المنطقة العميقة الي تجمع بينهاء كما أنه 
يتحدث عن الخطابات الأكثر تأثيرا في المجتمع» ففي رده عن سوال حول هدى اتساع 
مصطلح الخطاب الإسلامي المعاصر لأبحاث أمثال: عبد الله العروي» محمد عابد 
الجابري.هشام جعيط وغيرهم» أحاب بأنه لا ينكر ولا يلغي بجهوداتهم ولكن «هذه الأسماء 
ما تزال قليلة في الكم والانتشار» حي نستطيع التحدث عن تأثيرها في الخطاب العربي 
المعاصرء ثم إن الخنطاب الذي نصفه بأنه إسلامي هو قوي إلى حد بعيد» وأكثر هيمنة من 


(1) محمد اركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ت: هاشم صالح» مركز الإتماء القومي» بيروت» طب 1986. ص 116. 
(2) المصدر نفسه (م ن): ص 55. 

(3) محمد أركون: قضايا في نقد العقل الديني» م سء هامش ص 96 

(4) محمد أركون: الفكر الإسلامي؛ قراءة علمية» م س» ص62. 
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الفصا الغان: نقد العقل الإسلا 
هولاء الأشخحاص»» فهو خطاب جماعي؛ لأن «محاوره وفرضياته وموضوعاته تستخدم 
بشكل مباشر أو غير مباشر من قبل الجميع»2. 

وعکن تحديد المبادئ المشتركة المؤوسسة للخطاب الإسلامي المعاصر دون الرجوع إلى 
مؤلف معين أو كتاب مدد» فنحن نحدها في مختلف وسائل الإعلام» وفي مختلف المؤتمرات 
والمحاضرات ولمواعظ» والمقصود ما تلك «التوجهات الدائمة والمستعادة الي يحددها 
المسلمون لفكرهم وإرادتهم التاريخية في إعادة تنشيط وتطبيق تعاليم الإسلام الي تشكل بى 
الفهم لدى الناس الأكثر ثقافة ولدى المؤمنين الأكثر بساطة وسذاجة في آن معا». فما 
هي هذه المبادئ؟. 

إن الملاحظ لواقع المجتمعات الإسلامية منذ سبعينات القرن الماضي» يدرك جليا 
«حضور "الإسلام" وانتشار الحركات الإسلامياتية في أفغانستان» مص الحزائر» 
السودان..الخ04. كما يلاحظ أن "الإسلام" بصوره المختلفة يشهد اليوم انتشارا وذيوعا 
كبيرين» وقد أصبح «مصطلح إسلام ومشتقاته (إسلامي» مسلم) يستخدم اعتباطيا في تعابير 
متباينة كعالم» فكر» قانون» لاهوت» فلسفة» فن... »° . هذا ما أفرز" فوضى إسلاموية" 
بتعبير "محمد الطالي" . 

وإذا كانت هناك العديد من المبررات الموضوعية لهذا الانتشار» فإن معظم المسلمين 
ينظرون إلى هذه المظاهر على أنما دليل على عودة الإسلام» حي أن بعض المستشرقين 
يشاطروفهم الرأي؛ فقد صرح "ماكسيم رودنسون" قائلا:«.. كل الموشرات تحملي إلى القول 
بأن القرن الواحد والعشرون سيكون قرن الحركات الإسلامية». 


(1) محمد اركون: التأمل الإبستمولوجي غائب عند العرب-حوار - (الفكر العربي المعاصرء العدد (1982:)22-21-20» مركز الإنماء 
القومي» بيروت) ص85. 

(2) محمد أركون: الفكر الإسلامي» قراءة علمية» م س» ص63. 

(3)منء ص 67. 

(4) محمد أركون: الإسلام الأخلاق والسياسة ت: هاشم صالح» منشورات اليونيسكو بالتعاون مع مركز الإتماء القومي» بیروت» طې 
0ص 130 

(5) محمد أركون: الإسلام أصالة وممارسةء ت: خليل احمدء (د.م.ط) طب 1986» ص60. 

(6) محمد الطالبي: الحركات الإسلامية أداة رعب في يد سياسيين- حوار- (الخبر الأسبوعيء عدد 99» من 24 إلى 30 جانفي 2001ء 
الجزائر) ص12 

(7) ماكسيم رودنسون: القرن 21 سيكون أيضا قرن الحركات الإسلامية ( الشروق العربيء عدد 429. من 27 نوفمبر إلى 03 
ديسمبر 2000»الجزائر) ص7. 
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ويفتخرون هذه النهضة الجديدة» ثم يطالبون الإسلام بحل المشاكل العديدة المتولدة 
عن التطور السريع و التغيرات الحذرية الطارئة على جميع المجتمعات المعاصرة». 

هذه الوضعية يلخصها شعار "الإسلام هو الحل" الذي تنادي به جل الحركات 
الإسلامية» حين تعتبر أن «الحقيقة موحودة كاملة في مكان ماء وفي زمان ما يكشف عنها 


رمغي إل و ای فى اسان كنات 
النهضة»فقد أصبحت العودة إلى الأصول شعارا للسلفية» ويتفق كلا من أركون ونصر 
حامد أبو زيد في أن «العودة إلى الأصول لا تتعدى كوما شعارا أو وثبا على الواقع وتحاوزا 
له» لأن أصحاب هذا التيار لا يكادون يقدمون لنا مفاهيم كلية أو تصورات للتغيير 
الاقتصادي والاجتماعي واا في حين يصفها أحد المستشرقين بأنها «رد فعل غير 
عقلان من جانب أولفك الذين لا يمتلكون مقدرة على التعامل الخلاق مع تحديات 
العصر(..) أولئك الأشخاص يهربون مما يتميز به التفكير العقلاني من الاحتمالية والشك 
والتصرف الإنسان الحر إلى الحقائق "المطلقة" الثابتة»0©. 

وينبغي الاعتراف بأن هذه الحركات وإن كانت علاقتها بالتراث تعبر عن ضعف 
وتمافت على المستوى المعرتي إلا أا تمثل قوة على الحشد والتجييش في بعديها الاجتماعي 
والسياسي» لذلك «ينبغي ألا نغتر يهذه المظاهر فهذه ليست دليلا على عودة الدين أو العامل 
الدين؛ وإنما هي دليل على شيء آخر تماماء ما يحصل الآن في المجتمعات الإسلامية والعربية 
هو عبارة عن استخدام عنيف ومتطرف للمفردات والشعارات والمرجعيات الدينية»©. 

من المواضيع الشائعة في الخطاب الإسلامي المعاصر أيضاء ما يدعوه أركون 
'المزعم العلموي"؛ والمتمثل في ادعاء كثير من المسلمين «وجود علم الذرة والطب والفلك 
في القرآن» فهو يحتوي في نظرهم على كافة الاكتشاف العلمية ولا يمكن أن يحصل أي 


(1) محمد أركون: أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟. دار الساقي» بيروت» طب 1995ء ص02. 

(2) عبد الله العروي: العرب والفكر التاريخي؛ م س؛ ص 37. 

(3) نصر حامد أبو زيد: النصء السلطةء الحقيقة؛ م س» ص 25. 

(4) نصر حامد أبو زيد: مفهوم النصء المركز الثقافي العربي» بيروت - الدار البيضاءء طيء 1998» ص14 
(5) فريدمان بوتتر: الباعث الأصولي ومشروع الحداثةء في: بومدين بوزيد (واخ): م سء ص 164. 

(6) محمد أركون: الإسلام الاخلاق و السياسة» م سء ص 133. 
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الفصل الثان: نقد العقل الإساد 
اكتشاف في المستقبل إلا وهو متضمن فيه بالضرورة ». ومن ثمة تأي المطالبة بأسلمة كل 
شيء» ففي الخطاب المعاصر-يقول أركون-«تنعكس الأمور بشكل مذهل حقا وذلك 
لمصلحة كلمة "الإسلام" الى أصبحت كالجراب تتسع لكل شيء ويضعون فيها كل 
ج والقائمون بهذا العمل يعتقدون أن جميع ما ادندى إليه العلماء الحدثون من 
الاكتشاف والنظريات العلمية قد صرح به القرآن مسبقاءحجتهم في ذلك قوله 
تعالی: ی۷ رطب ۷ابس ان ىكب ن) كن وهكذا يتم البحث في القرآن عن آيات 
يمكن تفسيرها أو تأويلها حى ينطبق معناها مع مضمون النظريات العلمية» وحن الأحداث 
العالمية البارزة*. 

بالإضافة إلى ذلك فقد انتشرت في الآونة الأخيرة الكثير من محاولات إضفاء 
الشرعية الدينية على نظم وأفكار وسلوكات حديثة» فمن الموضوعات الحاضرة في الخطاب 
الإسلامي المعاصر «التغني بعظمة الإسلام بالبرهنة على أن العدالة والأحوة والليمقراطية 
وحقوق الإنسان وتحرير المرأة والتسامح والاستحدام العادل للملكية وكل ابتكارات الثورة 
الحديثة موحودة في الإسلام منذ عصره الأول (..) فالإسلام هو معلم الغرب والعا ١»‏ . 
وإذا كان هدف المسلمين من وراء هذه الإسقاطات» التدليل على عظمة الإسلام وإحاطة 
القرآن بكل شيء؛ فإن أركون يرى حلاف ذلك» ففي نظره «القرآن ليس بحاحة إلى تبجيل 
لكي يفرض غناه وعظمته» كما أنه يصل في الغيئ إلى درحة أنه يحول دون انتشار المزعم 
العلموي وقتا أطول». كما أن القرآن ليس كتاب علم أو فلسفة «إغا هو خطاب دي 
عالي المستوى وخحطاب روحي وأخلاقي بالدرحة الأولى» ومذا المعى هو خطاب كوني»©. 
سبقت الإشارة إلى قدرة الخطاب الإسلامي المعاصر على الحشد والتجييش واستمالة 
الجماهير الشعبية» ويستمد قوته تلك من كونه يقدم نفسه ممثلا للحقيقة الإلية المطلقة 


(1) محمد أركون: القرآن من التفسير الموروث إلى نقد الخطاب الديني» ت: هاشم صالح» دار الطليعة؛ بيروت طرء 2001: ص124, 
(2) م ن» ص72. 

(3) سورة الأنعام »الآية 59. 

* بعد الهجوم الذي استهدف برجي في نيويورك بالولايات المتحدة في 11 سبتمبر 2001ء تحدث الكثيرون عن ورود ها الحادث في القرآن 
وتحديدا في سورة التوبةء الآية10] للتوسع في الموضوع يمكن العودة الى: مساعد بن سليمان بن ناصر الطيار: مفهوم التفسير والتأويل 
دار ابن الجوزيء المملكة العربية السعوديةء طر» 1423هء ص7 وما يليها إلى ص14. 

(4) محمد أركون: الفكر الإسلامي؛ قراءة علمية؛ م س» ص67. 

(5) محمد أركون: القرآن من التفسير الموروث إلى نقد الخطاب الديني» م سء ص124. 

(6) م نء ص نء الهامش. 
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الفصل الثان: نقد العقل الإسلا 
والوحيدة» لذلك فهو يرفض كل الخطابات الأحرى ويعادي وجهات النظر المخالفة لما 
يتبناه من مواقف» لأنه «يتميز بطوباوية ضمنية» أي أنه يرفض مبدئيا التحاكم إلى الواقع 
والتجارب»» بالعمل على «نقل الناقشة من إطارها العلمي إلى إطارها اللاهون 
والأخلاقي الشرعي» 22 الذي بعتبر الحال الأوسع لبسط نفوذه وسلطته» فهو «قد لا يقتنع 
بامحاجة فيلجأ إلى إصدار الأحكام والأوامرء لأنه يرى نفسه السلطة الي يحب لما أن تحكم 
على غيرهاء ولذلك ترى النص الديئٍ يصدر الفتوى فيتهم مخالفه بالزندقة والإلحاد أو 
يحكم حن بإباحة دهي وهنا يبرز أهم أسلحته المتمثل في سلاح التكفير»وقد ذهب 
ضحية هذا السلاح العديد من المفكرين المعاصرين على غرار ما حصل لنصر حامد أبو زيد. 

إن الخطاب الإسلامي المعاصرء ومهما كان شكله التعبيري «يستفيي أي نص 
آخرء ليس لأنه يشتمل فحسب المعرفة الحقيقية الوحيدة بل لأنه الحل الناحح لكافة المشاكل 
نظرية كانت أو عملية» © 

والمهم في نظر أركون ليس تعداد هذه المواضيع أو مناقشة أصحاها ومجادلتهم؛ إنما 
الهم بالنسبة إليه هو «فهم السلوك والعقلية الحالية للمسلمين (..) ولفت النظر إلى الفراغ 
الكبير الذي يعان منه الفكر الإسلامي»7؛فأركون يعتقد أن الخطاب الإسلامي المعاصر لم 
يتعد الحدود الي وضعها القدماء للكلام عن الدين إذ يقول «هكذا يبقى مفهوم الدين في 
الفكر الإسلامي» على المستوى الاعتقادي والتصوري والمنسكي» الذي ورثناه عن أهل 
الكلام والفقهاء كأن المجتمعات الإسلامية لم تتحرك ولم تتحول بناها منذ القرن 5 ه»©) 
ويضيف في موضع آخر «فالخطاب الأصولي الراهن ينكر وجود أية مسافة فكرية بين ما 
أضّله الشافعي وأوحي به ابن تيمية وأفى به الغزالي وأجمعت عليه مراجع التقليد وبين 
المعتقد الديي كما هو سائد في الجتمعات المعاصرة»70. 


(1) عبد الله العروي: العرب والفكر التاريخي؛ م سء ص140. 

(2) محمد أركون: القرآن من التفسير الموروث إلى نقد الخطاب الديني» م سء ص46. 

(3) عبد الرحمان بوقاف: اليات التكفير (الخبر الأسبوعيء العدد 126» من 30 جويلية الى كاوت 2001 الجزائر)» ص14. 
(4) هشام شرابي: النظام الابوي وإشكالية تخلف المجتمع العربي؛ م س» ص ص169.170. 

(5) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي؛ م س؛ ص116. 

(6) محمد اركون: الإسلام أصالة وممارسة» م سء ص11. 

(7) محمد أركون: الفكر الأصولي واستحالة التأصيلء دار الساقي؛ بيروت» ط» 1999» ص12. 
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ولا كان أركون يعتمد بشكل حاص على المنهجية الحفرية الأركيولوجية الي تبحث 
عن آليات الخطاب في تشكيل لمعي وتتجاوز منطوق الخطاب للبحث عن مضمراته 
والكشف عن آليات اشتغاله2/ فإنه يعتقد بأننا «نستطيع العودة إلى الوراء شيعا فشيئا 
انطلاقا من لحظة الخميي“ والإخوان المسلمين ثم الإصلاحيين السلفيين قي القرن التاسع 
عشر ثم الحركة الوهابية ثم كبار المفكرين الإصلاحيين كابن تيمية والغزالي والشافعي وجحعفر 
الصادق: اخسن البضريع © رافذف تمن هذه العودة .هو الوضول إل البيية العميقة 
المشكلة والموحهة للفكر الإسلامي» ومعرفة المبادئ الي تأسس عليها العقل الإسلامي في 
السابق» واليّ لا يزال يرتكز عليها الخطاب الإسلامي المعاصر. 


(1) علي حرب: الممنوع والممتنع» المركز الثقافي العربي الدار البيضاء- بيروت» طبء 45 ص 124. 
* المقصود بلحظة الخمينيء هو إعلان قيام جمهورية ليران الإسلاميةء بعد إسقاط نظام الشاه سنة 1979. 
(2) محمد اركون: الفكر الإسلاميء قراءة علمية» م سء ص63. 
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الفصل الثان: نقد العقل الإسلا 
المبحث الثاي: مفهوم العقل الإسلامي ومبادئه ٠‏ 

قبل التطرق لمفهوم العقل الإسلامي كما يحدده أركون» من الضروري الإشارة إلى 
أن القول بوجود عقل عربي أو إسلامي» ليس بالأمر المقبول من طرف الجميع» ففي حين 
يعتقد "فتحي التريكي" أن «العقل واحد ولا نستطيع تقسيمه بحسب الحغراسياسية(..) 
وليس العقل خخاصية قوميات ضيقة»» يذهب "علي حرب" إلى أن الاعتقاد بوجود عقل 
إسلامي» يعد متلا يحيل إلى كائن ماورائي ومزعما يلغي الفروقات بين التجارب 
والأعمال باسم وحدانية العقل العربي أو الإسلاني 0 

هذه الاعتراضات وغيرهاء تقتضي ضرورة تبرير وجود العقل العربي أو الإسلامي قبل 
تحديد المقصود به. وإذا كان ناقد العقل العربي -الحابري- يبرر ذلك بأن العقل العربي حالة 
خاصة من العقل الإنساني ف«هناك دوما حاص داحل العام» ويجب أن نعطيه ما يكفيه من 
الاهتمام»0©. فإن أركون يحيب ناقديه قائلا: «عندما أتحدث عن عقل فرنسي أو عقل 
إسلامي» فذلك للتأكيد على ما يحبر العقل على نسيان توحهه نحو معرفة عابرة للثقافة 
وعابرة للتاريخ (..) جاذبا [إياه]نحو الأسفل» نحو المحلي» يهذا المعيئ بمكننا أن نتحدث عن 
وجود عقل ألماني؛ أو عقل إنجحليزي». وأركون إذ يتحدث عن العقل الإسلامي» فهو يريد 
البرهنة على أنه رغم الاحتلافات الموجودة بين الفرق الإسلامية» إلا أنما تنطلق من نفس 
المسلمات» وبتعبير "كمال عبد اللطيف" فإن «العقل في نظام الفكر الإسلامي واحدء 
والخلافات داحل قلوع الثقافة الإسلامية بين الفقه والفلسفة والكلام والتصوف» رغم عنفها 
في بعض اللحظات ظلت تنشأ على الأطراف والتخوم لا على المعاقل والحصون»“. ومن 
ثمة نطرح السؤال: ما المقصود بالعقل الإسلامي عند أركون؟ وما هي الأرضية المشتركة بين 
مختلف تمظهراته؟ أو ما هي إبستيميته؟ 


(1) فتحي التريكي- رشيدة التريكي: فلسفة الحداثة» م س» ص69. 

(2) علي حرب: الممنوع والممتتعء م س» ص129» نفس الفكرة نجدها لدى نصر حامد أو زيد في: النصء السلطةء الحقيقة؛ م سء ص14. 
(3) محمد عابد الجابري: التراث والحداثةء المركز الثقافي العربي: بيروت -- الدار البيضاءء طرء ١1991‏ ص286. 

(4) راجع حوار محمد أركون مع (العالم العربي في البحث العلميءالعدد5ء خريف وشتاء 1995 »معهد العالم العربي» باريس)ء:ص15. 
(5) كمال عبد اللطيف: قراءات في الفلسفة العربية المعاصرة: دار الطليعة» بيروت»ء طب 1994» ص98. 
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المطلب الأول: مفهوم العقل الإسلامي: ا 

يبدو من خلال التقديم السابق» أن أركون ليس بصدد الحديث عن مفهوم العمل في 
مطلقيته» أو «كمجموعة الوظائف الي تكون المعرفة موضوعها بكل معان الكلمة»إحساس» 
تداعي» ذاكرة» خيال» إدراك» وعي»» كما أنه يستعبد الحديث عن نظرية العقل 
الأرسطية وال تبناها العديد من فلاسفة الإسلام» إذ يقول «لا أقصد بالعقل المفهوم الجحاري 
عند فلاسفة الإسلام والمسيحية الموروث عن الأفلاطونية الحديثة والأرسطية؛ أي القوة 
الخالدة المستنيرة بالعقل الفعال» المنيرة لسائر القوى الإنسانية في النشاط العرفاني» بل أقصد 
القوة المتطورة» المتغيرة بتغير البيئات الثقافية والإيديولوجية»©»المقصود إذن هو العقل في 
التاريخ الإسلامي أو تمظهرات العقل في التاريخ الإسلامي, لأن العقل الإسلامي من منظور 
أركون «ليس إلا صيغة من صيغ العقل» وليس كل العقل(..) إنه ليس عقلا أبديا أو أزلياء 
وإنما عقل تاريخي له نقطة تشكل وبداية وفاية»مثله مثل أي عقل في التاريخ»0©. والسؤال 
المطروح: ما هي بداية تشكل العقل الإسلامي؟. 

للإجابة عن هذا السؤال يستعرض أركون عدة خيارات ممكنة*» ثم يقرر بأن أفضل 
خيار هو الاعتماد على نص مدد «لأننا متلك مؤلفا معياريا اعترف به منذ القرن الثالكث 
الححري بصفته محلا للإجماع والإشعاعات المختلفة, إنه رسالة الشافعي (820-767م)»©. 

وأهمية اعتبار "رسالة الشافعي" حقلا لتحديد العقل الإسلامي» تكمن في كون الفكر 
الإسلامي حسب أركون «اعتمد ولا يزال يعتمد على عملية التأصيل» أي البحث عن أقوم 
الطرق الاستدلالية للربط بين الأحكام الشرعية والأصول الي تتفرع عنها(..) وتعتبر رسالة 
الشافعي الحاولة الأولى لتأسيس ما أزدهر بعده باسم أصول الفقه»© .هذا ما يؤكده نص 
لفخر الدين الرازي (1210-1149م) يقول فيه:«كان[الناس] قبل الإمام الشافعي يتكلمون في 
مسائل أصول الفقه» ويستدلون ويعترضون ولكن ما كان لحم قانون كلي مرجوع إليه في 


(1) أندريه لالائد: موسوعة لالاند الفلسفية» م س» مجيء ص688. 

(2) محمد أركون: نحو تقييم واستلهام جديدين للفكر الإسلامي (الفكر العربي المعاصرء العدد 229 1984ء مركز الإنماء القومي» 
بيروث)ء» ص 43, 

(3) محمد اركون: قضايا في نقد العقل الديني» م سء ص52. 

* لمعرفة هذه الخيارات راجع محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي؛ م سء ص66. 

(4) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي»م س» ص67. 

(5) محمد أركون: الفكر الأصولي واستحالة التأاصيل. م س عص7. 
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الفصل الثان: نقد العقل الإسلا 
معرفة دلائل الشريعة» وف كيفية معارضاتًا وترجيحاتهاء فاستنبط الشافعي علم أصول الفقه 
ووضع للخلق قانونا كليا يرحع إليه في معرفة مراتب أدلة الع 

هذا النص يبرر احتيار أركون لرسالة الشافعي باعتبارها لحظة تأسيس لطريقة معبنة 
في التفكيرء وقانونا كليا للاستدلال انطلاقا من النصوص الدينية» فرسالة الشافعي تعتبر بداية 
العقل الإسلامي الي أسست آليات اشتغاله» واليّ تتضمن النظام الذي حكم ولا يزال يحكم 
الفكر الإسلامي» عن ذلك يقول أركون:«..إن الخطاب القرآني وسيرة البي وسيرة علي 
والأئمة عند الشيعة» قد استنبط منها نسق تفكيري متسم بفكرة الأصول ومازال هذا النسق 
موجها للفكر الإسلامي إلى يومنا هذا(..) ورغم احتكاكه بنسقات أخحرى (الفلسفة 
اليونانية» الفكر الحديث) إلا أن النسق الأصولي يبقى أشد نفوذا وأوسع انتشارا» © 

وانطلاقا من اعتبار رسالة الشافعي بداية أو تأسيس للعقل الإسلامي» لا بد من 
تحليلها للوقوف على بعض جوانبها الي تسمح .ععرفة خصائص هذا العقل. 

يبدأ أركون تحليله للرسالة بتقدم عرض حول شكلها وظروف كتابتهاء ثم يبين 
موضوعها قائلا: «يكفي أن نلقي نظرة على عناوين الفصول المتضمنة قي الفهرس لكي 
نكتشف أها تعالج جميعا موضوعا أساسيا ومركزيا واحدا هو: أسس السيادة العليا أو 
المشروعية العليا في الإسلام»©, وهذه السيادة تشمل ثلاثة ذرى تتراتب هرميا كالآتي: 
1- القرآن بصفته مصدرا للسيادة العليا الإهية. 
2- السنة والسيادة العليا للبي (ص). 
3- الإجماع والقياس والاستحسان» وهي العمليات البشرية من أجل بلورة السيادة العليا 
واحترامها. 

إن احترام هذا الترتيب والتتابع يتضح من خلال سعة الشروحات المخصصة لكل منها 

ومدى كبرهاء «فالقرآن حاضر في كل أنحاء الرسالة حيث استشهد الشافعي ب 220 
آية»أما الحديث فقد استشهد ب 100 حديث» ويشغل 105 صفحات ف الترجمة الإنحليزية» 
أما الفصل الخاص بالإجماع والاجتهاد فلا يشغل سوى 76 صفحة»©. 


(1) نقلا عن: محمد بن إدريس الشافعي: الرسالةء تحقيق وشرح: أحمد محمد شاكرء المكتبة العلميةء بيروت» (د ط)» المقدمة» ص13. 
(2) محمد أركون: نحو تقييم واستلهام جديدين للفكر الإسلامي» م سء ص 43. 

(3) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي؛ م سء ص65. 

(4) م ن» ص69. 
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الفصل الثان: نقد العقل الإسلا 

بعد العرض الشكلي للرسالة» وتحديد موضوعها لمتمثل في مصادر التشريع 
ومراتبهاءيخلص أركون إلى أن ذلك «يوحي بأن هناك عقلا معينا ومحددا بشكل صارم 
ومؤطر وموجه» وهو يتحرك في إطار مجموعة نصية»". ويستنتج نصر حامد أبو زيد من 
هذه الفكرة, أن الشافعي «لم يترك لفاعلية "العقل" إلا حال القياس الذي اشترط له شروطا 
تجعله نوعا من "الاستنباط" المقيد بحدود "الأصل السابق" هكذا يتحدد دور العقل في البحث 
عن أحكام موجودة في النصوص وإن كانت خافية مضمرة لا تحتاج إلا إلى البحث عنها 
واكتشافها فس2 

وهنا تبرز إحدى أهم خحصائص العقل الإسلامي والعقل الديئ بصورة عامة» «فالعقل 
الديي يشتغل داحل إطار المعرفة الجاهزة» ويستخرج كل المعرفة الصحيحة استنادا إلى 
العبارات النصية للكتابات المقدسة» لذلك فالعقل الديئٍ بطبيعته عقل تابع»0©. أي أنه يأني 
في الدرجة الثانية بعد النص» ومهمته هي توليد النصوص من نصوص سابقة؛ ذلك ما 
يوكده أركون بقوله: «فهو-العقل- حادم للوحي ولا يجرؤ أبدا على مبادرة السوال» أو 
تأويل لا يسمح به الوحي المحيط بكل شيء. ولا يدرك العقل شيعا إدراكا "صحيحا" إلا 
إذا اعتمد على الوحي المبين»*» نحد هذه الفكرة واضحة في قول الشافعي: 

«43- فكل ما أنزل في كتابه - جل ثناؤه - رحمة وحجة» علمه من علمه وجهله من 
جهله؛ لا يعلم من جهله ولا يجهل من علمه. 

(..) 48 - قال الشافعي: فليست تترل بأحد من أهل دين الله نازلة إلا وفي كتاب الله 
الدليل على سبيل الحدى فيها». ثم يقوم بالبرهنة على ذلك بآيات قرآنية عديدة كقوله 
تال :57ا ر یك احرج الس ين لمت إلى اوم ولان مرن حاط لتر 


(1) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي؛ م س؛ ص 65. 
(2) نصر حامد أبو زيد: النصء السلطةء الحقيقة» م سء ص18. 

(3) محمد أركون: الإسلام والحداثةء م س» ص208. 

(4) نصر حامد أبوزيد: النصء السلطةء الحقيقة» م سء ص19. 

(5) محمد أركون: اين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟ م سء ص15. 
(6) محمد بن إدريس الشافعي: الرسالة؛ م سء ص ص 20.19. 
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ال الثان: نقد العقل الإسلا 

2 1 1 ره ا ر ور ا و ا دن ٠‏ + ع ا و ر چ و ا 
الحميد» ". وقوله: ورا عل لكب تيكتا لڪل شى. ودی وحمت وُشرىا 
لأ E6‏ 


وحسب أركون فإن كلام الشافعي معناه«عا أن سبل النجاة في الدار الآخرة ووسائل 
الوصول إليها مشروحة بوضوح لكل البشر في القرآن» فإن أول مهمة ينبغي للعقل القيام 4ا 
تتمثل في القراية الضحيخة للقر آن»“. وبالتالي يبقى العقل دوما تابعا وخاضعا للوحي»هذه 
العلاقة تجعل العقل محدوداء إذ هناك محال يمكنه التفكير فيه» وهناك حدود لا يمكنه تحاوزها 
لأن هناك فضاءا ممنوعا على العقل التفكير فيه» وهو ناتج بالضرورة عن طريقة تنظيم الحقل 
المسموح التفكير فيه©. وهنا نكون قد لامسنا الخاصية الثانية للعقل الإسلامي وهي أنه 
عقل دغمائي 0080200106 181502 «يرتكز على ثنائية ضدية حادة متمثلة قي نظام من 
العقائد والإيعان» يقابله نظام من اللاعقائد واللاإعان» فالعقلية الدغمائية ترتبط بشدة 
وبصرامة ٌمجموعة من المبادئ العقائدية وترفض بنفس الشدة والصرامة ما عداهاء وتعتبرها 
لاغية ولا معن لحاء وتحل في دائرة الممنوع التفكير فيه »ا أو المستحيل التفكير فيه الذي 
يشكل عرور الزمن كما كبيرا من اللامفكر فيه من الأمثلة عليه في الفكر الإسلامي» عدم 
التفكير في جمع المصحف بعد "عثمان بن عفان" عدم التفكير والبحث النقدي في الحديث 
النبوي بعد تدوين كتب الصحاح» ونفس الشيء بالنسبة لنظرية حلق القرآن بعد فشل 
المعتزلة...ال. 

لقد تم تكوين هذا اللامفكر فيه «بترسيخ العقلية الدغمائية(..) بعد القرون المجرية 
الخمسة الأولى» الي تعتبر مرحلة الإبداع والفكر المنتج» وال تلتها مرحلة استهلاك التراث 
والتقليد و الاحترار دون الخلق والإبداع»©. 

ما سبق يمكن القول أن العقل الإسلامي من منظور أركون» هو العقل الذي اشتغل 
ومارس دوره في كافة المجتمعات الإسلامية» منذ لحظة الشافعي» ووفق طريقة محددة بدقة من 


(1) سورة إيراهيمء الآية 1. 

(2) سورة النحلء الأية 89. 

(3) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م س» ص79. 

(4) الزواوي بغوره: ميشيل فوكو في الفكر العربي المعاصرء دار الطليعةء بيروت؛ طبء 2001» ص72. 

(5) محمد أركون: الفكر الإسلاميء قراءة علمية؛ م س» هامش ص6 . 

(6) محمد أركون: التراث وهويته إيجابياته وسلبياته (أعمال ندوة التراث وتحديات العصرء مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت» طي 
7) ص167. 
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الفصل الثان: نقد العقل الإسلا 
طرف هذا الأحي واي جعلت العقل خاضعا وتابعا للوحي» محترما السيادة العليا ومطيعا 
إياهاء منتجا بذلك تصورا محددا عن العا . هذا التصور قائم على جملة مبادئ مرتبطة 
بالفضاء العقلي القروسطي؛ لأن هذا الأخير يتميز «بأنه تابع لمرجعية معينة»©. وللكشف 
عن المبادئ القابعة خلف العقل الإسلامي؛ والموجهة لطريقة إنتاحه للمعرفةءأو ما يدعوه 
أ رکون "إبستيمية العقل الإسلامي"» نتسائل: ما المقصود بالإبستيمية؟ وما هي إبستيمية 
العقل الإسلامي؟ وبعبارة أخرى ما هي المبادئ والمسلمات الي يخضع لما إنتاج المعرفة في 
نمط التفكير الإسلامي؟ 
المطلب العاي: إبستيمية العقل الإسلامي: 

مصطلح الإبستيمية 1516106م1”8. بلوره"ميشال فو كو "(1984-1926م» واستعمله 
لتحقيب المراحل الثلاثة الكبرى الي عرفها الفكر الغربي الحديث والمعاصر»ويعرف فوكو 
الإبستيمية بقوله: «إن ما نريد تبيانه هو الحقل المعرفي» الإبستيمية 1501516106 حيث المعارف 
منظور إليها حارج أي معيار يستند إلى قيمتها العقليةء أو إلى صورها الموضوعية»©, 
ومهمة الإبستيمية هي مهمة تاريخية تتمثل في الكشف عن الإمكانيات والشروط التاريخية 
لظهور المعارف» وللإبستيمية وحهان؛«فإذا كانت في وجه من وحوهها بنية» فإنما ليست 
ساكنة؛ إا متغيرة وذلك لعلاقتها بالتاريخ (..) لذلك فإن كل مرحلة تاريخية محكومة 
بإبستيمية معينة تقطع مع سابقتها وتكون مقدمة لإبستيمية لاحقة»©, 

استعار أركون مصطلح الإبستيمية من تحليلات ميشال فوكو لتحقيب الفكر العربي 
الإسلامي ابستمولوجيا- أو عمقيا - وليس سياسيا كما هو شائع أي: فجر الإسلام»العهد 
الأموي» العباسي» العثماني...الخ. 

والمقصود بالإبستيمية في أعمال أركون هو «النظام الفكري الشامل الذي يتحكم 
ضمنيا أو عمقيا أو أركيولوجيا بفترة معرفية ما» ©. وبتعبير أوضح فهي «تعيني بحمل 
المسلمات الضمنية الي تتحكم بكل الإنتاج الفكري في فترة معينة دون أن تظهر إلى 


(1) الزواوي بغوره: ميشيل فوكو في الفكر العربي المعاصرء م س» ص25. 

(2) محمد أركون: تعقيب على بحث الاستاذ: أنطوان فرغوث: الدين والعلمنة في أوروباء م س» ص225. 
(3) نقلا عن الزواوي بغوره: ميشيل فوكو في الفكر العربي المعاصرء م س» ص ص72 . 73. 

(4) الزواوي بغوره: ميشيل فوكو في الفكر العربي»م س» ص55. 

(5) محمد أركون: قضايا في نقد العقل الديني» م سء هامش ص44. 


39 








الفصل الثاني: نقد العقل الإسلا 
السطح: أي أنما اللارعي المعرقي لفترة بأسرها»”». وقد ترحم "هاشم صالم" 
-مترجحم أركون- مصطلح الإبستيمية» بصيغ عديدة؛ فأحيانا ينقله إلى العربية كما هو 
(إبستيمية أو إبستيمي)» وأحيانا يترجمه بنظام الفكر أو المنظومة الفكرية؛ كما أن أركون 
نفسه يستعمل قي نفس المع مصطلحا آخحر هو الفضاء العقلي 1506421 ووه ]2 
يمكن القول إذن أن الإبستيمية أو النظام الفكري للعقل الإسلامي تشمل مجموع 
المبادئ والفرضيات الي يستعملها العقل الإسلامي بشكل ضمي في إنتاج المعرفة واليّ 
تشكل الأرضية المشتركة أو «البنية النظرية الأثيرية الي لا ترى بقدر ما توسس» واليّ 
وحهت وما تزال توجه العقل الإسلامي». فما هي مكونات وعناصر هذه البنية؟ أو ما 
للإحابة عن هذين السؤالين نعود إلى تحليل أركون لرسالة الشافعي» فأول ما قام به 
الشافعي هو: تبرير احتيار اللغة العربية لنقل الوحي إلى البشرء ثم البرهنة عن الصحة الإلهية 
لهذا الوحي عن طريق التركيز على فكرة إعجاز النص القرآي» وعدم قدرة البشر على 
تقليده أو الإتيان .عثله“. 
بعد ذلك يقوم الشافعي بالبرهنة على السيادة العليا للسنة النبوية» ويستشهد من أجل 
دعم فكرته بالآيات القرآنية الي تفرض على كل مسلم طاعة الرسول (ص)» كقوله تعالى: 
4 س راص : ت 00 و 7 م 
"سا لا ري امح و عرص ل ی 6 00 ا 1 vr‏ رھ 1 
و لے ا لڪل یا ' لحك فإ ن كوا من قبل لنی O Js‏ وتتفق الآيات الي 
يستشهد ها الشافعي في تضمنها لكلمة "الحكمة" الي يقوم بالمطابقة بينها وبين سنة الرسول 
(ص) إذ يقول:«كل ما سن رسول الله مما ليس فيه کتاب» وفيما كتبنا في كتابنا هذا من 
ذكر ما من الله به على العباد من تعلم الكتاب والحكمة: دليل على أن الحكمة سنة رسول 
الله © ويؤكد ذلك قي موضع آخر قائلا: «سمعت من أرضى من أهل العلم بالقرآن يقول: 
(1) محمد أركون: أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟؛ م س» مقدمة المترجم» ص7. 
(2) م ن» ص7. 
(3) كمال عبد اللطيف: قراءات في الفلسفة العربية المعاصرة م سء ص88. 
(4) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م س» ص69. 
(5) م ن» ص72. 


* سورة آل عمرانء الآية 164. وكذلك: سورة البقرة الأية 151» سورة الأحزابء الأية 4. 
(6) محمد بن إدريس الشافعي: الرسالة» م س» ص32. 
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الفصل الثان: نقد العقل الإسلا 
الحكمة: سنة رسول الم ويواصل الشافعي برهنته مستشهدا بالآيات القرآنية ال تدعو 
إلى طساعة الرسول (ص) وتربطها بطاعة الله تعالى» على غرار قول المولى عز وجل: (إوسّن 
بلع امالسو فاك بع لين" ار اله لمرن ايش ايتن مالل 
فالصتلحبن وحن اوك يينَا)©. 

ولعل أهم ملاحظة يمكن تسجيلها في هذا السياق» تتمثل في ذلك الحضور الكبير 
لآلية الاستشهاد بالآيات القرآنية للبرهنة على الأفكار الي يقدمها الشافعي» ولا تقتصر هذه 
الآلية عليه وحده» لأن «الفكر الديئ -في محمله- يستشهد بالنصوص المقدسة ويستمد منها 
الدلائل القطعية0©. 

يخلص أركون إلى أن «طريقة اشتغال العقل لدى الشافعي قائمة على مجموعة من 
المبادئ الي هيمنت منذ ذلك الوقت حي اليوم على أدبيات إسلامية ضخمة هائلة»©, 

وهذه الطريقة الي يشتغل ما العقل الإسلامي تكمن ف كونه «يخلط بين الأسطوري 
والتاريخي؛ ثم يقوم بعملية تكريس دوغمائية للقيم الأخلاقية والدينية» وتأكيد تيولوجي 
لتفوقية المؤمن على غير المؤمن؛ والمسلم على غير المسلم» وتقديس اللغة» ثم التركيز على 
قدسية المعى المرسل من قبل الله ووحدانيته معنوياء هذا المع الواضح والمنقول عن طريق 
الفقهاء؛ بالإضافة إلى عقل أبدي فوق تاريخي لأنه مغروس في كلام الل»0©. 

يتيح لنا هذا النص -الطويل نسبيا- استنتاج مكونات الإبستيمية الخاصة بالعقل 
الإسلامي والمتمثلة في النقاط التالية: 
1- عدم التمييز بين الناحية الأسطورية(عuونطارص)‏ والناحية التاريخية (عناوةماكئط)» 
ومثال ذلك الاعتقاد الراسخ لدى جميع المسلمين» بأن هناك جوهرا للإسلام أو 
"الإسلام الحق" الذي هو عبارة عن إطار صالح لكل زمان ومكان» وهذا الجوهر 
يشمل؛الدين والدنياء الأحلاق والسياسة..الم. فالحميع «يتحدثون عن ال: إسلام دون أن 


(1) محمد بن إدريس الشافعي: الرسالة» م س» ص78. 

(2) سورة النساء: الآية 69 وكذلك سورة الفتح الآية 10. 

(3) محمد أركون: قضايا في نقد العقل الديني» م س» ص5. 

(4) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م س» ص79. 
(5) م ن» ص55. 
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الفصل الثان : نقد العقل الإسلا 

يخامر أحدهم أدنى تردد ويدرك أنه يطرح في الحقيقة فهمه هو للإسلام أولنصوصه»»وهذا 
الإيمان بوجود "الإسلام الحق" يتضمن بدوره المسلمات التالية؛ © 

1- الله موجودء واحد» خالق» قادر... 

1.- خاطب الناس كلهم باللغة ااعربية لآخر مرة بواسطة محمد(ص): وكلامه مدون فى 
كتاب أصيل هو القرآن الكريم. 

1- القرآن يبين كل شيء عن الخلق» الوجود؛ وقدرة الإنسان ولا يمكن التغاضي عنه في 
أمر ما أو في وقت ماء لأنه الحقيقة القصوى. 

1- يمكن للانسان أن يصل إلى هذه الحقيقة ويجسدها باستعادة العصر الذهبي الذي يمثل 
إسقاطا لجوهر الدين في التاريخ البشري وتحققا له. 

2- التأكيد على تفوقيه المؤمن على غيره والمسلم على غيره؛ لأن ماهية الإنسان تكمن في 
العلاقات القائمة بين الخالق والمخلوق» بين الأمر والطاعة» وبين زوال الدنيا وكمال 
ا 

3- تقديس اللغة وا معن الوحيد المرسل من قبل الله» ويظهر ذلك في التوحيد بطريقة آلية بين 
الدين والفكر أو بين النص وقراءة العقل أو فهمه له» وبالتالي يمكن للعقل تحاوز كل الشروط 
والعوائق الوجودية والمعرفية والوصول إلى القصد الإلمي الكامن في النص”. والذي يتجاوز 
التاريخية» أي أنه لا يتغير بتغير الظروف التاريخية. ولعل هذا ما يزيد من دوغمائية العقل 
الإسلامي: أو ما يدعوه "نصر أبو زيد" باليقين الذهيٰ والحسم الفكري» فهذا العقل الذي 
توصل إلى المعى الحقيقي والوحيد للنص المقدس» يصبح مؤمنا «بامتلاكه للحقيقة الشاملة 
المطلقة» © , 

4- إن صحابة البي يشكلون جيلا ممتازا ومتميزاء وهم مزودون .مقدرة عقلية وفكرية مثالية 
توهلهم لأن ينقلوا الآيات القرآنية والأحاديث الى تشرحها وتضيئها بكل إخلاص ودقة 
وأمانة. 

(1) نصرحامد أبو زيد:الخطاب الديني المعاصرء الياته ومنطلقاته الفكرية(الإسلام والسياسة؛ المؤسسة الوظنية للفنون 
E e‏ أصالة وممارسة: م س» ص 85. 

(3) م ن» ص96. 


(4) نصر حامد أبو زيد: الخطاب الديني المعاصرء آلياته ومنطلقاته الفكريةء م س» ص47. 
(5) م ن» ص 52. 
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الفصل الثان: نقد العقل الإسلا 
5- إن الشريعة الإسلامية مستمدة بصورة كلية وبشكل صحيح وموثوق تماما من القرآن 
والسنة «إما أا مستنبطة مباشرة من النصوص الصريحة وإها بشكل غير هباشر من تعاليم 
الإمام المعصوم بالنسبة للشيعة» أو من التقنيات المحددة قي علم الأصول بالنسبة للسنة» ».أي 
أهل السنة والجماعة. 
يعتقد أركون أن مجموع المبادئ السابقة يشكل نظاما معرفيا ملزماء ومقدمات ضمنية 

توحه الفكر توجيها حتميا حى وهو ,ارس علوما مختلفة في الظاهر (الفقه» الفلسفة» علم 
الكلام. ى 2 واعتماد العقل الإسلامي على هذه المبادئ يعي تشكيله لرؤية معينة للعا» 
هذه «الرؤية تسلم بأولوية الإلحي في الكون» ويكون الإنسان خليفة الله في الأرض» كما 
[أن] الفكر هتم ركز حول نص الوحي» وحعيقة العام الخارجي والتاريخ وطبيعة السلوك 
البشري مستنبطة من الوحي»“. 

هذه هي إذن أهم مكونات إبستيمية العقل الإسلامي» المتحكمة في طريقة إنتاج المعرفة) 
وفي توجهات الخطاب الإسلامي. ولا كانت مسايرة منهجية أركون التراحعية-التقدمية 
تتطلب العودة إلى الحاضر› للمقارنة بين العقل الإسلامي وما ينتجه من حطابات من 
حهةءوالعقل الحديث وخطابه الحداثي من جهة أخرى» فإن السؤال الذي يطرح ثفسه 
هو:ما موقع العقل الإسلامي بالنسبة للعقل الحديث؟ وكيف يمكن بلوغ عقل إسلامي 


وحديث ف آن واحد؟. 


(1) محمد اركون: أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟. م سء ص 164. 
(2) محمد أركون: الفكر العربي» ت: عادل العواء ديوان المطبوعات الجامعيةء الجزائر (د ط)ء 1982 ص20. 
(3) كمال عبد اللطيف: قراءات في الفلسفة العربية المعاصرة؛ م س» ص99. 
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الفصل الثان: نقد العقل الإسلا 
ا مبحث الغالث: العقل الإسلامي والعقل الحديث 

إن تحديد مكانة العقل الإسلامي ومنتجاته الفكريةع بالنسبة للعقل الحديث 
ومكتسباته النظرية» يشكل امهدف العملي لنقد العقل الإسلاميءلأنه يسمح «بالكشف عن 
تُغراته والكشف عن عيوبه وإعطائه دما جديدا أو نفسا جديدا بغية تحديعه») وبالتالي 
تشكيل فكر دين حديث وجدير باللحظة الراهنة» فهل العقل الإسلامي .كبادئه وإبستيميته 
المحددة سابقا حدير بلحظة الحداثة وما تتطلبه على المستوى الفكري؟. 

للإجابة عن هذا السؤال يميز أركون بين إطارين من أطر الفعالية المعرفية للعقل»وها 
يتوافقان مع الحظتين من الحظات تاريخ الفكرء إطار الحضارة القروسطية وإطار الحداثة 
ويشرح ثميزات هذين الإطارين كما يلي: 

۹ بالنسبة لإطار الحضارة القروسطية «نلاحظ أن ساحة العقل مغلقة» والعقل سجين 
الرؤية اللاهوتية للوجحود ومتمر كز حوهاء وسجين الكتاب المقدس»(..)فكانت سيادة العقل 
تمارس ذاتما داحل الحدود امثبتة من قبل الله في كتابه العزيز» فالمعين ركب لغويا لأول مرة 
وآحر مرة في الكتاب» ولا يمكن أن يظهر أي شيء حديد بعد ذلك حي فاية الزمن» 2 

* أما بالنسبة لإطار الحداثة «فهو مفتوح» فهي-الحداثة- مشروع لم يكتملء فالعقل لا 
يعرف أية حدود إلا الحدود الي يحددها هو لنفسه» فسيادة العقل كاملة في عصر 
الحدائة» 00 لأن من أهم مكتسبات الحداثة الاستقلالية الذاتية للعقل. 

نلاحظ أن هناك احتلافا جوهريا بين مميزات العقل في الإطار القروسطي وإطار 
الحداثة» وذلك«لأن أوليات الحداثة الغربية قد قطعت مع أصول ومبادئ الأفكار القروسطية 
في أبعادها اللاهوتية» © والتاريخ يعلمنا أن النظام الفكري للحداثة غير النظام الفكري 
للعصور الوسطى. 

وعلى اعتبار أن العقل الإسلامي قد تشكل قي القرون الوسطى» كما أن الفكر 
الإسلامي قد توقف عن التطور طيلة تشكل الحداثة الغربية© بسيادة الترعة التكرارية 
نس 
ى ا الحداثة والتاريخ؛ إفريقيا الشرقء؛ المغرب» طبء 1999ء ص152. 
(5) محمد أركون: قضايا في نقد العقل الديني؛ م سء ص168. 


(6)من» ص 191. 
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الفصل الثان: نقد العقل الإسلا 
التقليدية» فإن أركون يرمي كل المنتجات الفكرية للعقل الإسلامي في دائرة الفكر 
القروسطيء إذ يقول «من المؤكد أن كل منتجات الفكر الذي يفتخر به العرب والمسلمون 
اليوم» منغلق داحل الفضاء العقلي القروسطي» وهذا يعي أن له قيمة تاريخية فقط» ولا يمكنه 
أن يحل محل الفكر الحديث ومكتسباته»(“ ويؤكد ذلك يي موضع آخر بقوله: «ويمكن الحزم 
بأن الإطار المعرفي الذي يتشبث به الباحثون في الفكر الإسلامي(..) ما يزال مرتبطا ومتأثراً 
بالإطار المعرثي الإسلامي الموروت»©. 

ولإثبات هذه الفكرة الحريئة والمثيرةءيتخذ أركون "ابن رشد" (1298-1226م) مثالا 
تطبيقيا؛ فابن رشد يعتير في نظر أركون قمة المعقولية في زمانه» بكل إمكانياته وكفاءته 
الدينية والفلسفية» إلا أنه يظل محكوما بإبستيمية القرون الوسطىء لأنه لم يستطع الخروج من 
السياج العقائدي الدغمائي المغلق* الذي ينغلق داخله المؤمنون كلهم فينبغي ألا ننسى أن 
ابن رشد ينتمي إلى عصره «وينبغي موضعته داحل هذا العصر بكل الإمكانيات العلمية 
المحددة والمحدودة لذلك العصرء لقد حاول البرهنة على رأيه مستخدما وسائل عصرهء 
وتوصل إلى نتائج معينة؛ ولكن هذه النتائج ليست فائية بخصوص الموضوع» و لا تلزمنا 
اليوم إطلاقا ». 

ومن هنا يصل أركون إلى النتيجة الي مفادها أن ابن رشد يصبح "في ذمة التاريخ" 
و بالتالي لا يمكن استخدامه اليوم لحل المشكلات الي تواحهنا» وهي نتيجة غير مقبولة 
لدى الكثير من المفكرين» ذلك ما نفهمه من اعتراض علي حرب الذي يرى «أن عقلانية 
ابن رشد ليست هي عقلانية القرون الوسطى» بدليل أن عقلانيتة ألهمت رواد الحداثة العقلية 
ف أورويا .ود أركون على هذا الاعتراض و ما شايمه بكون ابن رشد «يعطي ثقة 


كبيرة لتعاليم المعلم الأول- أرسطو-كما أنه كان يشاطر المسلمين العقائد الخاصة بالوحي 


(1) محمد أركون: ابن رشد رائد الفكر التنويري والايمان المستنيرء ت: هاشم صالح (عالم الفكرء العدد4 المجلد 27 » أفريل 21999 
المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب» الكويت)» ص24. 

(2) محمد أركون: قضايا في النقد العقل الديني» م سء ص08. 

* السياج الدغمائي المغلق dogma ti que‏ ع10101ء aا»‏ مصطلح خاص بار كون وهو يعني أن المؤمن المسيحي مثلا مسجون داخل عقائده 
الإيمانية التي يعتبرها مطلقة وكل ما عداها خطاء وقل الأمر ذاته عن المؤمن اليهودي او الإسلامي. انظرء محمد أركون: قضايا في نقد 
العقل الديني»م س» هامش ص ص49. 50. 

(3) محمد أركون: الإسلام والحداثةء م س» ص210. 

(4) راجع حوار محمد أركون في جريدة (الصحافة , العدد 196 , الأحد 19 ديسمبر 1999ء الجزائر )» ص2. 

(5) علي حرب : الممنوع والممتنع» م سء ص130. 








الفصل الثاى: 8 نقد العقل الإسلا 
وطريقة نقله أو جمعه في المصحف وهذا الموقف أمام هيبة التراث الديئ؛ وأمام هيبة التراث 
الفلسفي العائد إلى مؤسس» هو الذي يز بالضبط العقلية القروسطية»”7»» الي تتميز باتباعها 
وحضوعها لمرجعية معينة» دينية كانت أم فلسفية؛«فلو أخذنا ظاهرة الوحي مثلا فإن ابن 
رشد تحدث في كتابه "فصل المقال.." عنهاء بصفته ثيولوجيا أرثوذكسيا أو فقيها 
أرثوذكسيا متقيدا بالحدود ال فرضها عليه علم أصول الفقه».2© 

وتي مقابل الاعتراضات السابقة حول موقف أركون من ابن رشدء يتفق هذا 
الموقف أو النتيجة مع ما توصل إليها العروي بخصوص"ابن خلدون" (1332- 1406م) فهذا 
الأخيرء يشكل لحظة الإمتياز الكبرى في الفكر الإسلامي» إلا أن جهوده في نظر العروي 
نفسه« لم تتخلص من إرث المتكلمين وظلت مشحونة بالإعتبارات الأخلاقية والدينية »©. 

وانطلاقا من محدودية الآثار الرشدية و الخلدونية» يؤكد كل من العروي وأركون 
على ضرورة الانخراط في استيعاب مكاسب الحداثة» إذ يخلص العروي إلى «ضرورة المصالحة 
مع التاريخ» بالتخحلي عن العقل الوسيط؛ وتملك معقولية الأزمنة الحديثة».”“ويصل أركون 
إلى واحب «القيام بتحرير ثان للمجتمعات الإسلامية بعد أن تم التحرير السياسيءوهذا 
التحرير الثاني هو التحرير الفكري » وهي دعوة ليست بحرد إصلاح دين وإنما لثورة فكرية 
عميقة تذهب إلى أعماق الأشياء ».“لأنه لابد من تغيير آليات العقل الإسلامي» ومبادئه 
لجعله مسايرا لمتطلبات العصر «وقد آن الأوان لفتح الآفاق أمام فكر يستطيع التمتع عن 
جدارة بالصفتين معا فكر إسلامي و عصري ».^ 

فما هي خصائص العقل الحديث أو العصري ؟ و كيف يمكن للعقل الإسلامي أن 
يصبح عقلا حديثا؟ و بصيغة أخرى : كيف يمكن تحديث العقل الإسلامي؟. 

إن أول سمة للعقل الحديث هي كونه «عقل مستقل؛ يخلق بكل سيادة و هيبة أفعال 
المعرفة» وهذا العقل يرفض الاشتغال داحل نطاق المعرفة الجاهزة أو المحددة سلفاء إنه يرفض 


(1) محمد أركون: ابن رشد رائد الفكر العقلاني و الإيمان المستئيرء م س» ص25. 

(2) حوار مع محمد أركون في جريدة الصحافة »م س.ص2. 

(3) كمال عبد اللطيف: الحداثة و التاريخ »م سء ص134. 

(4)منء ص136. 

(5) رضوان زيادة:اركون و نقد العقل الإسلامي (الملتقى» العدد 0 » ماي 1999ء بيروت)» ص16. 
(6) محمد أركون: الإسلام اصالة وممارسة؛ م س» ص صء 100- 101. 
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الفصل الثان: نقد العقل الإسلا 
الاشتغال داحل الأقفاص والسجون».” 'وانطلاقا من كون العقل الإسلامي عقل تابع 
للوحي» نفهم دعوة أركون إلى تحرير العقل» وجعله يحتل «مكانة جديدة بوصفه الحاكم 
الأول والمرجع الأخير قي كل ما يختص ,ععارف الإنسان و أعماله ومساعيه وبحمل علاقته 
بالطبيعة والعالم».7 ودعوة أركون إلى ضرورة تحرير العقل من كل قيد أو إطار مسبق؛تطال 
حن العقل الحديث نفسه لأنه يستخدم «العدة المنهجية والأدوات النقدية المستفادة من فكر 
ما بعد الحداثة(..) فهو يلح على أنه لابد من العودة النقدية على عقل التنوير ومكتسباته؛ 
لأن هذا العقل يظل محدودا بالرغم من عظمة الإنحازات ال حققها» © 

وتتضح دعوة أركون إلى نقد عقل التنوير وعقل الحداثة» من خلال التمييز الذي 
يقيمه بين عقل الحداثة وعقل ما بعد الحداثة-رغم أنه يرفض استعمال مصطلح ما بعد 
الحداثة*- فالأول يشير إلى العقل التوسعي الاستعماري الحامل للمركزية الأوروبية الموجه 
بإرادة الميمنةء أما الثاني فيدعوه بالعقل الاستطلاعي المنبثق 6أعع6067 231558 والذي 
«يشير إلى مواقع نقدية حديدة للعقل. و هي الآن في طور الانبثاق و التبلور(..) إن العقل 
الاستطلاعي الحديد لا يهدف إلى الحيمنة» وإنما إلى المعرفة واكتشاف آفاق جديدة 
للمعن»؛ لأن الهدف الأساسي للعقل هو البحث عن الحقيقة دون أي توجيه أو شروط 

وقي مقابل دغمائية العقل الإسلامي و أحكامه اليقينية القطعية» يتميز العقل الحديث 
أو المنبئق «بأنه شكاك وارتيابي» لأنه يعرف أن الواقع أكثر تعقيدا وغزارة من أي فكرءوأنه 
لا يمكنه استنفاذه تماماء هناك دائما مفاجئات وانقطاعات وصدف فريدة عجيبة» أما الفكر 
الدغمائي فيستسلم لقناعاته وينام عليها في حين الواقع عشي و 

وانطلاقا من كون «سلطة العقل اجتماعية» تاريخية» فإِنما ضد الأحكام القطعية 
اليقينية الجاسمة» إهها تتعامل مع العالم والواقع والنصوص بوصفها مشروعات مفتوحة 


(1) محمد أركون: الإسلام و الحداثةء م سء ص208. 

(2) علي حرب: الماهية و العلاقة» م سء ص208. 

* حول هذه الفكرة راجع حوار محمد أركون مع (العالم العربي في البحث العلميء العددكء خريف'شتاء؛ 1995ء معهد العالم 
العربي جاريس). 

(3) محمد أركون: - حوار- (العالم العربي في البحث العلمي» العدد5ء خريف'شتاءء 1995ء معهد العالم العربي؛ باريس)» ص219. 
(4) محمد أركون: العقل الاستطلاعي المنبثق و أنواع الحداثات في السياقات العربية الإسلامية؛ م سء ص104. 

(5) محمد اركون: الفكر الإسلامي قراءة علمية» م س» ص 13ء الهامش رقم 2. 
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متجددة». ومن ثمة يحذر أركون من «التورط مرة أخرى في بناء منظومة معرفية أصيلة 
ومؤصلة للحقيقة» لأا سوف تودي لا محالة إلى سياج دغمائي مغلق».© ولأن العقل 
المنبئق حاليا يحارب هذه السياجات المغلقة الي تبقى في منأى عن أي نقد في حين يسمح 
هذا العقل لذاته بأن يحتج» وبأن يلغي ما كان قد أنتجه سابقاء ويقبل بالعودة على خخطاه 
ابستيمولوجيا . فلا عقل يكتسب معارفه بصورة حاسمة ونهائية» بل ثمة دوما محال للعودة 





والتراحع. 

يتميز العقل المنبثق بأنه عقل متواضع» فهو «يصرح .مواقفه المعرفية و يطرحها للبحث 
والمناظرة ويلح على ما لا حكن التفكير فيه ومالم يفكر فيه بعد في المرحلة الي ينحصر فيها 
يحثه و نقده للمعرفةء ثم يقر بحدود هذه المر حلة من الناءحية المعرفية وعمنوة ينيا 0 الي 
ترحع بالدرحة الأولى إلى إعان العقل بنسبية المعرفة» ونسبية الحقيقة»«بعد مغادرته لمنطقة 
اليقيبيات وتحرره من الأنساق والمذاهب السام © 

وعن ضرورة تكر يس الإعان بنسبية المعرفة) ونسبية الحقيقة لدى العقل الإسلامي 
يقول أركون : «ينبغي أن نقبل شيعا أساسيا يعبر عن منجزات الحداثة العقلية ألا وهو نسبية 
الحقيقة» ونسبية الحقيقة يتعارض جذريا مع مطلق الحقيقة أو الإعتقاد بوحود الحقيقة كما 
ساد سابقا في كل الأوساط الدينية» © فالعقل المنبثق حديثا يقبل تعدد التأويلات ولا يدافع 
عن طريقة واحدة في التأويل» ضمن هذا المنظور يعتقد أركون أنه من الضروري التخلي عن 
تلك الرؤى الإسلامية الأرثوذكسية الي تعرض على أنها تمثل "دين الحق" وتقدم للناس 
حقيقة مطلقة» ثابتة» متعالية على مختلف الحقائق النسبية المتحولة» لأن «الحق نفسه حاضع 
للتاريخية» 27 وق الفكر الإإسلامي هناك عدة أنظمة للحقيقة» هناك نظام معتزلي » حنبلي » 
حنفي ) إمامي) إسماعيلي» سي صوثي» علماني» أصولي...ال. 


(1) نصر حامد أبو زيد: الخطاب الديني المعاصر آلياته و منطلقاته الفكرية» م س» ص70. 
(2) محمد أركون: الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» م س» ص15. 

(3) محمد أركون: الإسلام و الحداثة؛ م سء ص 209. 

(4) محمد أركون: الفكر الاصولي واستحالة التاصيل؛ م س» ص14. 

(5) علي حرب : نقد النصء م س» ص218. 

(6) محمد أركون: الإسلام و الحداثة» م سء ص226. 

(7) محمد أركون: أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟؛ م سء ص9. 
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والإسلام في نظر أركون«ليس كيانا جوهرانيا لا يتغير ولا يتبدل على مدار 
التاريخ»إنه ليس كيانا أزليا لا يتأثر بأي شيء ويؤثر في كل شيء كما يتوهم جمهور 
المسلمين(..) إنه ناتج عن الممارسة التاريخية لفاعلين اجتماعيين شديدي التنوع والإحتلاف 
من إندونيسيا إلى إيران إلى أقصى المغرب».“ وهذا راحع إلى الفرق الحوهري بين المثال 
والتطبيق أو الإسلام كنصوص والإسلام كممارسة احتماعية. إذ لا يمكن للتطبيق في أية 
حالة أن يكون على مستوى الثال» ومن ثمة يصل أركون إلى أن «الإسلام لا يكتمل أبداءبل 
ينبغي إعادة تحديده وتعريفه داحل كل سياق إحتماعي-ثقافي» وفي كل مرحلة 
تاريخية(..)ولكنه يتضمن مع ذلك العناصر التكوينية الثابتة (المصحف» نصوص 
الحديسثء الفرائض...)» 2 

انطلاقا من تعدد أنظمة الحقيقة) «يحرص العقل المنبثق على الشمولية والإحاطة بجميع 
ما توفر لديه من مصادر ووثائق (..) وهذا الموقف ينافي التشبث بتفوق أمة أوسنة أو إتحاه 
أو عصر أو دين أو فلسفة على غيرها», وهذا يعود بالدرجة الأولى إلى عدم الاهتمام 
«بالثنائيات الضدية (صح/خحطأ)» (خير/شر)؛ لأن هذه الثنائيات لا توحد ولا تفهم إلا 
ضمن حالة تاريخية معينة أو حالة احتماعية تاريخية حسوسة» وفهم هذه الثنائيات يختلف من 
بمجتمع لار ونر ا وبدلا من «ممارسة العمل طهيمنة تعسفية شاملة أصبح 
يعترف بوحود عدة عقلانيات وعدة أنماط من تشكل المعئ» وعدة مستويات من 
الدلالة»©, 

يما سبق نستنتج أن تحديث العقل الإسلامي» يقتضي استقلاليته» وقبوله بالعودة 
النقدية على معارفه» بعيدا عن الدغمائية والنظرة الأرئوذ كسية الي عرفها الفكر الإسلامي ف 
أغلب فترات تاريخه. ش 

وكما لاحظنا؛ فإن النقد كما يمارسه أركون لا يقوم على نفي الأعمال ونقض 
الأقوال والخطابات ورصد الأخطاءء بقدر ما يقوم على التنظير لبناء إمكانيات جديدة في 


(1) محمد أركون: قضايا في نقد العقل الديني؛ م سء ص174. 

(2) محمد أركون: الفكر الإسلامي؛ قراءة علمية» م س» ص ص21-20. 
(3) محمد أركون: الفكر الأصولي واستحالة التاصيل؛ م سء ص14. 
(4) محمد أركون: أين هو الفكر الإسلامي المعاصر ؟ء م سء ص33. 
(5)منء ص43. 
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س ا نقسهد العقل الاسلاميىي_ 
التفكير» تسمح باستيعاب الماضي والحاضرء وذلك «للإنخراط في المهمة الكيرى أو ف 
التحرير الأكبر المتمثل بقراءة نقدية» تاريخية مسؤولة للتراث العربي الإسلامي»07, وهذا 


ما يشكل موضوع الفصل الموالي. 


(1) محمد أركون: قضايا في نقد العقل الديني» م س» ص223. 
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إعادة قراءة التر اك الإسلامي 
المبحث الأول: 
س مفهوم التراث الإسلامي 
المبحث الثاني: 
- نقد الإسلاميات الكلاسيكية 
المبحث الثالث:٠‏ 
- الإسلاميات التطبيقية وآلياهًَا المنهجية 


المطلب الأول: - مفهوم الإسلاميات التطبيقية 


المطلب الثابئ: - منهجية الإسلاميات التطبيقية 





الفصل الثالث: إعادة قراءة التراث الإسلامي 

كان من نتائج الحملة الفرنسية على مصر سنة 1798 حدوث إجماع لدى 
المفكرين العرب والمسلمين على ضرورة إعادة قراءة التراث الإسلامي» فقد ارتبطت 
كتاباتهم منذ ها دعي بالنهضة العربية«مقياس الغرب» تقدمه وتأخرناء عقلانيته 
وغيبياتناءعلمه وجهلنا (..) ونظرا لكوفم نظروا إلى ثقافتهم السائدة نظرة سلبية» فقد 
رجعوا إلى الثقافة الكلاسيكية العربية الإسلامية وركزوا جهودهم منذ ذلك الوقت على 
إحیائها». 

مر قرنان من الزمن على الإرهاصات الأولى للفكر العربي الحديث» ولا تزال مسألة 
إعادة قراءة التراث مطروحة بحدة» فأركون يعلن أن مهمة نقد التراث لا بد منها إذا أريد 
للمسلمين أن يتحرروا فعلا©, والحابري يرى أن «أزمة الإبداع لا يمكن تحاوزها إلا 
بالخمل على 'إعادة :قزاءة رالا اة نقدية عاط ةه ونصر حامد أبو زيد يؤكد على 
ضرورة إدراك البعد التاريخي للتراث من خلال «إبحاز وعي علمي بالتراث يضعه في سياقه 
التا ريني »9 , كم هي كثيرة ومتنوعة تلك «المشاريع» الدارسة للتراث العربي 
الإسلامي»وتنوعها يعود بالدرجة الأولى إلى احتلاف مناهجها واستراتيجياتما في القراءة. 

ولمعرفة أهم جوانب مشروع أركون في إعادة قراءة التراث الإسلامي نتساءل 
أولا: ما مفهوم التراث خاصة عند أركون؟ ثم ما هي استراتيجيته في إعادة قراءة التراث 
الإسلامي؟. 
المبحث الأول: مفهوم التراث الإسلامي: 

لقد حظي التراث .مكانة كبيرة في الدراسات الى يحفل ما المشهد الثقافي العربي 
منذ ما يزيد عن قرنين من الزمن» «وتداول كلمة"تراث" في اللغة العربية لم يعرف في أي 
عصر من عصور التاريخ العربي من الازدهار ما عرفه في هذا القرن العشرين» بل يمكن 
القول أن المضامين الي تحملها هذه الكلمة في أذهاننا اليوم نحن عرب القرن العشرين» لم 
تكن تحملها في أي وقت 34 


(1) برهان غليون: نحو تجديد إشكاليات الفكر العربي المعاصر (قضايا فكريةء العدد 20/19 1999ء القاهرة) ص121. 
(2) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م سء ص138. 
(3) محمد عابد الجابري: إشكاليات الفكر العربي المعاصرء» مركز دراسات الوحدة العربيةء بيروت» طن 9 ص 62. 
(4) نصر حامد أبو زيد: النص. السلطةء الحقيقة؛ م س» ص14. 
(5) محمد عابد الجابري: التراث والحداثة؛ م سء ص21. 
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٠‏ الفصل الثالث: . إعادة قراءة التراث الإسلامم 

فما المقصود بالتراث قي اللغة وقي الاصطلاح؟ وما مفهوم التراث عند محمد 
أركون؟. 

1- مفهوم التراث من حيث الاشتقاق اللغوي: 

لفظ "التراث" تضعه المعاحم تحت مادة (ورث). «ورّث: الْوَارث» صفة من 
صفات الله تعالى(..) ورثة ماله وجحده TT‏ و ات ا ما يخلفه 
الرحل لورثته والتاء فيه بدل من الواو»”'» فالتراث مرادف للإرث والورث 
والميراث:ويطلق على ما يرئه الإنسان من مال وحسبء وقد فرق بعض اللغويين القدامى 
بين الورث ولميراث على أنمما خاصين بالمال» وبين الإرث على أساس أنه خاص 
بالحسب. أما لفظ التراث فهو أقل المصادر من فعل "ورث" استعمالا وتداولا عند العرب 
الذين جمعت منهم اللغة العربية©. 

وقد وردت كلمة "تراث" في القرآن الكريم مرة واحدة في قوله تعالى: ( وگن 
ESE‏ )0 > و«المقصود ما في هذه الآية تأكلون الميراث أكلا شديداء» حيث 
كان العرب في الحاهلية يأكلون ميراث النساء والأولاد الصغار أكلا شرها جشعاء أي 
يأحذون نصيبهم ونصيب غر عن لا حول له ولاق“ 

نلاحظ أن كلا من التعريف اللغوي و الاستعمال القرآني لكلمة "تراث" يبتعد يما 
عن الموروث الثقاقي والفكري الذي يعطي لما في الخطاب العربي المعاصر» حي أن المفكرين 
المسلمين القدامى» كانوا إذا أرادوا الإشارة إلى المعيئ الحالي للتراث» استعملوا تراكيب 
خاصة غير كلمة "تراث" فالكندي (873-803م) كان يشير إلى فضل القدامى» وواحب 
الشكر لحم مستعملا عبارة «..ما أفادونا به من مار أفكارهم..» 29 أما ابن رشد 
فيستعمل عبارات أخرى مثل: «إنه يجب علينا أن نستعين على ما نحن بسبيله ما قاله من 
تقدمنا في ذلك...» ©. 


(1) ابن منظور: لسان العرب» م س» مجرء ص907. 

(2) عبد المجيد بوقربة: الحداثة والتراث. دار الطليعةء بيروت» طب 1993ء ص 26. 

(3) سورة الفجرء الآية 19. 

(4) حسين محمد سليمان: التراث العربي الإسلاميء ديوان المطبوعات الجامعيةءالجز اثر (دط)»1988» ص16. 

(5) نقلا عن: محمد عايد الجابري: التراث والحداثةء م سء ص 161. 

(6) ابن رشد: فصل المقال وتقرير ما بين الشريعة والحكمة من الاتصالءالشركة الوطنية للتشر والتوزيعء الجز انر (دط)1982 »ص28 
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الفصل الثالث: إعادة قراءة التراث الإسلامم 

ونصل مما تقدم إلى النتيجة الى عبر عنها أبو زيد بقوله:«..إذا أردنا أن نقدم قراءة 
من داحل اللغة لمفهوم التراث فلعينا أن نتحلى فورا عن الحذر اللغوي"ورث" لأنه لا يشير 
في التداول القرآني إلا إلى ما يتركه الشحص المبت من مال فيورث عنه»". أما المادة الي 
تحيل إلى مفهوم التراث في نظره فهي مادة "سنن" حاصة المشتق "السئّة"© مع التفرقة بين 
السنن الإلهية؛ وسنن الذين خلوا من قبل-القدامى- من جهة؛ وألا يفهم من كلمة "سنة" 
سنة الرسول (ص) أو مذهب أهل السنة والجماعة» «فسة الذين قد حلوا من قبل هي 
"التراث" بكل ما يندرج فبه» © 
وذلك ما يتضح أكثر من خلال التعريف الاصطلاحي للتراث. 
2-المفهوم الاصطلاحي للتراث: 

التراث .معناه الواسع هو ما حلفه السلف للخلف من ماديات ومعنويات أيا كان 
نوعهاءأي كل ما تركته الأجيال الغابرة من إنتاج فكري وحضاريء فهو يشمل ما 
تراكم خلال الأزمنة من عادات وتحارب وفنون وعلوم لدى شعب من الشعوب©©. 

ويوضح الحابري المقصود بالتراث بقوله:«..المقصود بالتراث كما يتحدد داحل 
الخطاب النهضوي العربي الحديث و العاصر؛ هو بصورة أساسية: العقيدة 
والشريعةءاللغة»الأدب» الفن» الكلام» الفلسفة والتصوف..الخ» و ذلك قبل عصر 
الانخطاط»©. 

فالتراث العربي الإسلامي عند الجابري هو «بمجموع العقائد والتشريعات والمعارف 
المعبر عنها في لغة تحملها وتؤطرهاء والمتكونة في عصر التدوين (القرون الثلاثة الأولى 
للهجرة) وامتداداته الي توقفت آخر تموحاتما مع قيام الإمبراطورية العثمانية في القرن 
العاشر للهجرة». ولكن تعريف الحابري للتراث يقتصر على الحانب الفكري والمكتوب 
فقط» «ويتفادى التراثات المنسية والمهمشة أو المنحطة» كالتراث الشعبي» وتراث 


(1) نصر حامد أبو زيد: النصء السلطةء الحقيقة» م س» ص16. 

(2) «السنة: السيرة حسنة كانت أم قبيحة(..) والسنة: الطريقة» أنظر: ابن منظور: لسان العرب» م س» مجيء ص222. 

(3) نصر حامد أبو زيد: النصء السلطةء الحقيقة» م س» ص16. 

(4) حسين محمد سليمان: التراث العربي الإسلاميء م سء ص16. 

(5) محمد عابد الجابري: التراث ومشكلة المنهج (أعمال ندوة المنهجية فى الأدب والعلوم الإنسانية» جمعية البحث في الأدب والعلوم 
الإنسانية» دار توبقال» الدار البيضاءء طرء 1986)» ص83. 
)6( محمد عايد الجابري: التراث والحداثة, م س» ص 24. 
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الأقليات»و باحتصار: المسكوت عنه» 17 و سيتضح فيما بعد أن هذه النقطة هي إحدى 
أهم الاختلافات الي تميز نظرة الحابري عن نظرة أ ركون للتراث الإسلامي. 

أما "طيب تيزين" فيعرف التراث بقوله: «إن التراث بأحد أبعاده هو كل حدث 
أو أثر أو إنتاج إنساني دحل الماضي وأصبح جزءا منه» وببعده الثاني يبرز التراث باعتباره 
التاريخ-الماضي» مستمرا وممتدا حى الخا »2 هذا التعريف يقترب كثيرا من وجهة 
نظر "حسن حنفي"» الذي يرى أن «التراث هو كل ما وصل إلينا من الماضي داحل 
الحضارة السائدة»”» ومن ثمة يكون التراث الإسلامي هو كل ما أنتج في ظل الحضارة 
الإسلامية. 
3- مفهوم التراث الإسلامي لدى محمد أركون: 

يعتمد أركون على الدراسات الأنثروبولوجية المعاصرة لتحديد مفهوم التراث 
ومضمونه» وعلى اعتبار أن تاريخ البشر كما يقول"حورج بالانديه"«يشبه إلى حد ما 
تاريخ الكرة الأرضية» الذي ينتج طبقات جيولوجية متراصة فوق بعضها بعضاء صحيح إن 
تاريخ البشر يتحرك ويتغير بسرعة أكبر(..)ولكنه يولد هو الآحر أيضا طبقات سميكة 
ينبغي أن تكشفها العلوم الاحتماعية» »؛ يرى أركون أن«هناك ثلاث طبقات من 
التراث» ليست متراتبة فوق بعضها بعضاء وإنما هي داحلة في حالة تفاعل متبادل» داخل ما 
يدعي بشكل عام وعمومي: التراث ای روطي محتوى هذه الطبقات كما 
يلي : 
- المستوى العميق: وهو ما يدعوه بالانديه "بالطبقة الأصلية" أو الأكثر قدما)» وهذا 
المستوى ثل التراث بالمعين العام والعتيق أوالقدم 16او83طاع,ةء الذي يشمل كل العادات 
والتقاليد السائدة قبل الإسلام» وال استمرت بشكل أو بآخر حي بعد 
الإسلام»«كالقوانين المحلية وأعراف وتقاليد الفعات العرقية المحتلفة؛ كالقبائل البدوية في 
إيران وأفغانستان وإندونيسيا وإفريقيا السوداء والقبائل البربرية في إفريقيا الشمالية» فعندما 
27 طیب زفي من زات إلى لتر دار إن دون يروت ل 1978 چ م22 
(3) حسن حنفي: التراث والتجديد؛ مكتبة الإنجلو مصرية؛ القاهرة. طي 1987؛ ص11. 


(4) جورج بالانديه: السلطة والحدائة (حوار)ء ت: هاشم صالح(الفكر العريي المعاصرء العدد ] 4 1984ء مركز الإنماء القومي»؛ 
بيروت) ص22. 
(5) محمد اركون: الفكر الإسلاميء نقد واجتهادءت: هاشم صالحء المؤسسة الوطنية للكتاب» الجزائر(دط)ء» 193ص 104. 
)6( جورج بالاتديه: السلطة والحداثة, م س» ص 22. 
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دحل الإسلام إلى تلك المناطق لم يحد أرضا فارغة من العادات»'» وعندما اعتنق أهل 
تلك المناطق الدين الإسلامي لم يتخخلوا كلية عن عاداتهم السابقة. 
- المستوى العاي: أو ما يدعوه بالانديه "بالطبقة الإسلامية 7 وعثل هذا المستوى «التراث 
الإسلامي المقدس والمثالي كما تراه كل جماعة أو فرقة من الفرق الإسلامية» فهناك تراث 
سين»تراث شيعي» تراث خارحي-نسبة إلى الخوارج- ترسحت هذه التراثات بواسطة 
مجموعات الحديث الى أحزتا كل جماعة» وال ترى في تراثها الخط الصحيح أو الإسلام 
الصحيح»©. 

فلكل فرقة تراثها الخاص والمحفوظ في نصوص محددة» وتجعل من نصوصها التراث 
الإسلامي الصحيح والأصيل» فمادام هناك إسلام واحد» وهو الدين الذي ارتضاه الله 
للبشرء فإنه لا بمكن-في اعتقاد كل فرقة- أن يوجد إلا تراث» واحد يعبر بدقة وإخلاص 
عن هذا الإسلام. وهذا ما يفسر التنافر بين الفرق» الذي يصل في بعض الأحيان إلى تكفير 
بعضها لبعض. 
- المستوى الثالث: ويضم «الطبقة الأكثر حداثة» وهي الطبقة الناتحة عن التدحل 
الاستعماري الغربي» لأن للاستعمار تأثيرات ثقافية وليس فقط اقتصادية وسياسية»©. 
وهو ما يتجلى في القوانين التشريعية الحديثة» وكل الأفكار والمؤسسات القادمة من أوروبا 
والمتداحلة مع التراث عن طريق الآلية الي يدعوها أركون بالتتريث؛ أي حعل ما ليس من 
التراث يدخل ضمن التراث بإضفاء حلة إسلامية عليه» يقول أركون هذا الصدد:«.. نحد 
أن الدول الحديدة الوليدة بعد الاستقلال تبحث عن مشروعية مستندة على التراث 
الإإسلامي(..) فنجد القادة السياسيون يسبغون حلة التراث على الممارسات الاقتصادية 
الي لا علاقة ها بالدين» وعلى المؤسسات السياسية والقضائية ونظام التعليم والإيديولوجيا 
الرسمية(كالاشتراكية مثلا) عن طريق تغطية كل ذلك .عظهر إسلامي»©. 

من حلال المستويات السابقة» يتضح حليا أن ما ندعوه بالتراث» ظاهرة معقدة 
حدا؛ لأن الطبقات المشكلة له «تداحلت مع بعضها وشكلت مزجا معقدا»©, وهي ف 
ار ل 
(3) جور ج بالانديه: السلطة والحداثةء م س» ص22. 


(4) محمد أركون: الفكر الإسلامي» قراءة علمية» م س» ص30 
(5) جورج بالاتديه: السلطة والحداثة. م س» ص 22. 
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تفاعل وتبادل للأدوار وتنافس مستمرء منذ العصر التدشيي أو التأسيسي للإسلام إلى 
يومنا هذا. 
وينبغي الإشارة إلى أن أركون يستهدف قى دراساته الطبقة الثانية أو مستوى 
التراث الإسلامي المقدس» مستعملا كلمة سنة 772011108 * للدلالة لا على المذهب الس 
فقطءوإنما على ما يدعوه بالسنة الإسلامية الشاملة أو الكلية» لأنه لا يفضل اتحاها على 
آحر أو فرقة على أخرىءفذلك يعتبره حارج مهنته كمؤرخ أو باحث يحاول الكشف عن 
الحقيقة الموضوعية في التاريخ'')؛: عن طريق دراسة المعتقدات والعادات الإسلامية المتوارثة 
من جيل لآخرء منذ العصر التأسيسي للإسلام إلى الآنء سواء تم الانتقال عن طريق 
الكتابة (في نصوص) أو الكلام (التراث الشعبي الشفوي أو المحكي). وهذه الرؤية الشاملة 
والمحيطة تعتبر إحدى مميزات فكر أركونء فهو يحاول «تحاوز مفهوم التراث الإسلامي 
المبتور الخاص بكل فئة منعزلة على نفسها ومنكفئة على حقيقتها الي تحذف ما 
عداها»2. 
التراث الإسلامي عند أركون هو إذن؛ تراث كلي (سنة» شيعة» خحوارج)» وهو 
يشمل للتراث الشفوي أو الشعي» والتراث الخاص بالأقليات» دون احتزال أو بتر أو 
وإذا كان مفهوم التراث الإسلامي الذي لابد من إعادة قراءته» أصبح واضحا ولو 
عند أركون فقط؛ فإن المشكلة تبقى على مستوى منهج القراءة. 
وقبل الحديث عن المنهج» ونظرا لعلاقة أركون بدراسات المستشرقين للتراث 
الإسلامي واهتمامه يماء لا بد من التوقف قليلا عندهاء لتبيين موقفه منهاء فكيف ينظر 
أركون للدراسات الاستشراقية؟ أو ما هو موقف أركون من الاستشراق أو الإسلاميات 
الكلاسيكية؟. 


* نجد هذا الاستعمال في مواضع عدة من مؤلفات أركون» نذكر منها على سبيل المثال لا الحصر: الفكر الإسلامي» نقد واجتهاد» ص 
4 الفكر الإسلامي؛ قراءة علمية ص7 1» الإسلام والحداثة» ص13 2..الخ. 

(1) محمد أركون: الفكر الإسلامي» قراءة علمية» م س» ص17 . 

(2)منء ص ن. 
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المبحث الثاي: نقد الإسلاميات الكلاسيكية: 

إن الدارس لإنتاج أركون الفكري» يدرك مدى أهمية الخيارات المنهجية والمعرفية 
الي يتبناها ويتبعهاء فهو يحاول أن يخوض معركة الحقيقة دون قيد أو شرط «بترع كل 
أشكال الأسطرة والأدلحة عن التراث الإسلامي»”. وقد عقب أحد المفكرين على إحدى 
مداحلات أركون بقوله:«من اطلع على آرائه (يقصد أركون) أيقن أنه من أقدر علمائنا 
المسلمين على معالحة قضايا التراث»””. وعلى النقيض من هذا الموقف هناك بعض 
الدارسين للفكر الأ ركوني الذين يتهجمون عليه ويشنون ضده أعنف الحملات» واصفين 
إياه ب«المستشرق الخطير» الذي لا تخرج أعماله عن إطار المركزية الغربية» والوفي 
لأفكار أساتذته المستشرقين“. 

في المقابل يتعحب أركون ويتألم ويشعر بالإحياط على حد تعبيره» لعدم تفهم 
المسلمين للاستراتيجية الي يحاول اقتحامها وترسيخ ا هذه الاستراتيجية الي ما 
فتئ يحاول إثبات اختلافها عن منهجية ١‏ تشرقين» حي أنه لا يخلو عمل يقدمه من 
انتقادات للرؤى الاستشراقية ولأعمال بعض المستشرقين» مبينا الحدود الفاصلة بينها وبين 
رؤيته للتراث الإسلامي؛ فما هي أهم مآحذه وانتقاداته للاستشراق أو الإسلاميات 
الكلاسيكية؟. 

أول ما ينبغي الإشارة إليه قبل الإحابة عن السؤال السابق» هو كون مصطلح 
الإسلاميات الكلاسيكية classique‏ غأ151320108 ذو توليد معاصرء فقد أحذ يحل محل 
مصطلح الاستشراق منذ فترة حديثة العهد في البيئات العلمية» وسبب ذلك هو أن 
المصطلح الثاني -الاستشراق -أصبح مثقلا بالدلالات الإيديولوجية والحدالية» نظرا لارتباطه 
بالاستعمار من حهة» والحجوم الشديد الذي تعرض له المستشرقون من قبل المسلمين من 


7 
جهة أخحرى»22'. 


)1( لام .1977 .M.Arkoun : Essais sur la pensée Islamique ,ed :Maisonneuve et la rose, Paris,‏ 
(2) صبحي الصالح: تعقيب على مداخلة أركون المعنونة ب: التراث محتواه وهويته» إيجابياته وسلبياته» م س» ص187. 
(3) محمد محفوظ: الإسلام الغرب وحوار المستقبل» المركز الثقافي العربيء بيروت- الدار البيضاء؛ط,؛ 1998» ص198. 
(4) موسى المنصوري: حول المركزية الغربية والقراءة الإيديولوجية للتراث(المنعطف. العدد9 1994ء وجدة المغرب) ص67. 
Hamza Benaissa :tradition et modernité, op.cit, P152. (5)‏ 
(6) محمد أركون: مقاربة نقدية للواقع- مقابلة - (المستقبل العربيء» العدد 1 198710ء مركز دراسات الوحدة العربيةء بيروت)ص14. 
(7) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م س» ص143. 
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نفهم من هذا النص أن الإسلاميات الكلاسيكية هي الاستشراق في صورته 
الحديثة» وهي تحيل إلى «تلك المعرفة المشكلة من طرف الغرب حول الإسلام(..) من 
خلال نقد وتحقيق عدد من أهم المؤلفات الإسلامية المنسية منذ قرون حي من طرف 
المشلسين يي 

وإذا أردنا تحديد بداية الحركة الاستشراقية من الناحية التاريخية؛ فإنه يمكن القول 
أن اهتمام الغرب باكتشاف الحياة الفكرية للشرق عموما والمسلمين خاصة» يعود إلى 
القرون الوسطى» وتشهد على ذلك الترجمات الخاصة .عؤلفات ابن سينا وابن رشد 
وغيرهما إلى اللغة اللاتينية والأثر الذي تر كته هذه الترجمات لدى الأوربيين. 

وقد زاد اهتمام الغرب بالتراث الإسلامي منذ بداية القرن 19م» نتيجة للأغراض 
الاستعمارية بالدرحة الأو لىء إذ «نحد أن القائمين على نشر الاستعمار فى البلدان 
الإسلامية» يتو حهون للمتخصصين قي الدراسات الاستشراقية ليستمدوا من كتبهم ما لا 
بد منه لتسيير شؤون الأهالي»”» ما جعل العديد من «المفكرين والعلماء والأدباء 
والعسكريين يقومون باستكشافات للتعرف على البلاد الإسلامية تمهيدا للغزو الاستعماري 
لاء أو لإنماح عملية استتباع البلاد المستعمرة وإدماجها في النظام الاستعماري»©. 
وقد ازدهرت الإسلاميات الكلاسيكية وعرفت عصرها الذهي في الفترة الممتدة بين 1860 
و1920م وذلك بتحقيقها للمخطوطات وإعادة قراءتا قراءة لغوية تقليدية©. 

ورغم ارتباط الإسلاميات الكلاسيكية بالاستعمارء إلا أا أسهمت بقدر لا بأس 
به في إعادة تنشيط الفكر العربي الإسلامي» إذ سحبت نصوصا ذات أهمية كبيرة من 
نسيان طويل؛ على غرار كتاب "فصل المقال..." لابن رشدء الذي لم يعتن أحد من 
المسلمين بتحقيقه ودراسته «إلى أن جاء المستشرق "م.ج. مولير" الذي نشره لأول مرة 
عام 1859م معتمدا على مخطوط واحدء ثم أعاد تحقيقه الأستاذ "ف.حوراني" بعد قرن من 
الطبعة الأولى أي سنة 61959©. 
)1( .08م M.Arkoun : Essais sur la pensée Islamique, op.cit,‏ 


(2) محمد أركون: الدراسات العربية الإسلامية فى أوروبا (الأصالةء العدد 44ء 1977ء منشورات وزارة الشؤون الدينيةء الجزائر)» 
ص98. 
(3) علي أومليل: في التراث والتجاوز» المركز الثقافي العربيء بيروت -الدار البيضاء(دط)» 1990» ص105. 
(4) محمد محفوظ: الإسلام الغرب وحوار المستقيل؛ م س» ص197. 
(5) محمد ارکون: اين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟؛ م سء ص02. 
59 








الفصل الثالث: 1 إعادة قراءة التر اث الإسلامي 
العمل على إخصاب نماذحهم»”". وعليه يتضح أن أركون لا يرفض أعمال المستشرقين 
وإنما يسعى إلى تحاوزهاء فقد صرح أنه مستعد للتضمان كليا مع الإسلاميات الكلاسيكية 
«إذا ما قبلت هذه الأخيرة إحضاع خطاها لعملية نقد ابستيمولوجي شديد»2؛ لأنه من 
دون النقد الابستيمولوجي يبقى عمل المستشرقين جرد تجميع للمعلومات أو مراكمة 
معرفية حول مسألة أو فترة محددة من التاريخ اسا 0 

وإذا كان المستشرقون يبررون ذلك بزعتهم الموضوعية» فإن الحقيقة حسب 
أركون تكمن قي كوفهم «يفعلون ذلك رغبة منهم في تحنب المماحكة الحدالية مع 
المسلمين» 0 وهذا ما يتناق مع متطلبات البحث العلمي» الى تقتضي تحرر الباحث 
وحرأته في استقصاء الحقيقة بغض النظر عن مختلف ردود الفعل الي قد تثيرها نتائج 
بحثهءومن ناحية أخحرى يعتقد أركون أن الدراسات الاستشراقية محدودة» وتظهر محدوديتها 
في عدم اهتمامها بظاهرتين مهمتين هما؛ (°© 
- انبثاق علوم الإنسان والمحتمع وزحزحتها لحدود المعرفة عن مساراتها التقليدية. 
- الانقلابات الاجتماعية والاقتصادية والسياسية الى حصلت ف الحتمعات العربية 
والإسلامية منذ ماية الحرب العلمية الثانية» والحجم المائل من الضغوط والإكراهات الي 
يتعرض ها المواطن العربي والمسلم عموما. 

تحسد هاتين الظاهرتين منطلق أركون في نقده للاستشراق؛ فالمستشرقون يرفضون 
الأحذ .عكتسبات علوم الإنسان والمجتمع ومناهجهاء كما هي ممارسة على التراث 
الغربي»وبالتالي فهم «يحرمون محال الدراسات العربية الإسلامية من طرح التساؤلات أو 
الإشكاليات الجديدة» خاصة إشكاليات الأنثروبولوحيا الاجتماعية والسياسية 
والثقافية»وإشكاليات علم الإجماع التاريخي وعلم النفس التاريخي...» ©؛ وعليه فإن 
المستشرقين--حسب أركون- مدعوون لإعادة النظر في نوعية خياراتهم المنهجية 


M.Arkoun :Contribution ã عل علساة”!‎ humanisme Arabe au (4-5)sitcle de 'Hégérie, librairie (1) 
philosophique, J. Vrin, Paris,1970,.pp:16-17. 

(2) محمد ارکون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م س» ص 61. 

(3) محمد أركون: التامل الابستيمولوجي غائب عند العرب» م س» ص81. 

(4) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م س ع»ص256. 

(5) محمد أركون: الإسلام الاخلاق والسياسة» م س» ص05. 

(6) محمد أركون: قضايا في نقد العقل الديتي» م س» ص149. 
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الفصل الثالث؛: 1 إعادة قراءة التراث الإسلام 
والابستيمولوحية» لأن لديهم نقصا معرفيا كبيرا فيما بخص تطبيق العلوم الإنسانية 
وال 


كما يعيب أركون على علماء الإسلاميات نزعتهم الاختزالية الانتقائية في 
دراساتهم للتراث الإسلامي» ذلك أن أغلب المستشرقين يحصرون اهتمامهم بدراسة 
كتابات بعض المفكرين المسلمين المعروفين كالغزالي (1111-1059م)» ابن رشد وابن 
خلدون...الخ» وهذا ما يؤدي إلى إهمال كتابات المفكرين غير المشهورين» كما يودي إلى 
إهمال حوانب مهمة من التراث الإسلامي» كالتراث الشفهي الخاص بالشعوب الإسلامية 
الي لا تملك كتابة» كالبربر في شمال إفريقيا. 

كما أن الانتقاء الاستشراقي لا يعير أي اهتمام للأنظمة السيميائية غير 
اللغوية»ذات الصلة ولو غير المباشرة بالحقل الديئ كالميثولوجيات ك#طارص 1٠١‏ والشعائر 
والبئ الاحتماعية وبئ القرابة» وفن العمارة والملابس... ال 

إن إهمال المستشرقين للأنظمة السيميائية-الدلالية- غير اللغوية» قلص حقل 
دراستهم إلى حدود الفكر المنطقي -المر كزي ©2ؤذ,امءهمسعه.1 الذي يشمل: 
التيولوجياءالفلسفة والشريعة» وحن في هذا الخال يركز علماء الاستشراق على المولفات 
المتعلقة .يمذهب أهل السنة والجماعة» ويهملون "الإسلامات" الأخرى -بتعبير أركون- 
ای الجا ن 

وهذا ما لا يتوافق مع إرادة أكون المادفة إلى دراسة السنة الإسلامية الشاملةء دون 
اختزال أو بتر» ودون فرض تفوق أحد عناصرها على العناصر الأخرى» كما يعتقد 
أركون أن منهجية المستشرقين «ظلت الطريق (..و) أفقرت البحث العلمي إذ أهملت 
المتخخيل * ودوره الكبير قي التاريخ؛ لأن التاريخ لا تصنعه الأحداث الي حصلت 
بالفعل»وإنما تصنعه أيضا أحلام البشر وخيالاتهم وطوبوياتهم» الى تشكل بحد ذاتما قوة 
تضغط على مسار التاريخ و تحر كه». ويرجع هذا الخطأ الذي وقع فيه المستشرقون إلى 


(1)محمد أركون: قضايا في نقد العقل الديني» م س» ص20. 
(2) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م س »ص 53. 
(3) م نعص52. 
* المتخيل أو المخيال 1811211 مصطلح بلورة بيار بورديو(1930 .2002) وهو يعني الفضاء العقلي المليء بالصور 
والمشحون بالأخلية والأفكار الموروثة أبا عن جدء أنظر: محمد أركون: الفكر الإسلامي» قراءة علمية» م س» ص44. 
(4) محمد ارکون: الإسلام» الأخلاق والسياسة» م سء ص210 
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الفصل الثالث: إعادة قراءة التراث الإسلامم 


اعتمادهم المنهجية الفللوجية والتاريخية التقليدية الي سادت مع الفلسفة الوضعية قي القرن 
9+ «والي حصرت عملها قي سرد الوقائع كما هي الواحدة تلو الأخرى» والكشف 
عنها أو التحقق منها»". 

والاعتماد على المنهجية الفللوجية يعي التعامل مع النصوص على أنما أحادية 
المعو ثم يتم البحث عن هذا المعيئ» بالعودة إلى المعى الإيتمولوجي لكل كلمة من كلمات 
النصء وقي المقابل تبين المناهج الألسنية المعاصرة أن النص متعدد المعاني» وتوجد بالإضافة 
إلى المع الأساسي والتاريخي للكلمة معان ثانوية أحرى تدعى "ظلال المعاني"» ولا بد من 
أحذها بعين الاعتبار في تحليل النص“. كما لا يمكن للمنهج الفللوحي النفاذ إلى 
الإشكالية الي كان يدور حولها تفكير المولف» كيف؟ ومن أجل ماذا؟ كتب المؤلف 


مۇلفە»7. 


إذا كانت نقائص العلم الاستشراقي السابقة ناتحة عن عدم اتباعه للمناهج 
والإشكاليات الخاصة بالعلوم الإنسانية والاجتماعية في صورًا المعاصرة؛ والمتبلورة منذ 
النصف الثاني من القرن العشرين» فإن هناك "نقصا" آحر يعتري هذه الدراسات» يتعلق 
بعدم اكتراث المستشرقين بواقع المسلمين وما ينطوي عليه من آلام وآمال» واكتفائهم 
بتجميع المعلومات عن مواضيع دراساتهم» دون أي تدخل نقدي أو تفكيكي لحذه 
المعلومات بحجة أن ذلك ليس من عملهم» إنما يقع على عاتق المسلمين» هذا ما جعل 
أركون يؤكد أن أغلب المستشرقين بعيدون عن القلق الابستيمولوحي أو في حالة "استقالة 
ابستيمولوجية", باتخاذهم لموقف الحياد» « بينما اللازم عليهم من واجب المسؤولية الثقافية 
كباحثين» تفكيك مناخ التصورات العقلية التي راحت تحت اسم التراث الذي لا يمس تحبر 
المحيالات الاجتماعية على احترار الممارسات الجماعية وأساليب التبرير والأنظمة 
الاعتقادية» الباقية منأى عن أي تدحل للفكر النقدي»”. وبالتالي يسهم الاستشراق في 
ترسيخ ما يدعوه أركون بالسياج الدغمائي المغلق» ف حين ينبغي على الباحث الحقيقي 
ألا يكتفي بنقل التراث كما هوء ولكن بعد نقلة يبتدئ بتفكيكه وتشريحه عن طريق 


(1) محمد أركون: الفكر الأاصولي و استحالة التاصيل» م سء ص30. 
(2) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م س» ص259. 
(3) علي أومليل: في التراث والتجاوزء م س» ص22. 

(4) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي»ء ص256. 
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الفصل الثالث: إعادة قراءة التراث الإسلامي 


هذا مثال من أمثلة عديدة تدل على الأهمية الي يكتسيها الاستشراق» إلا أن هذه 
الأهمية لا تحسم الأمر فهائياء لأن أركون يتوجه بانتقادات كبيرة لهذه الدارسات وللقائمين 
يماء «لكن موقف أركون النقدي من الخطاب الاستشراقي لا يضعه في خانة الطاب 
الإسلامي الشائع والمسيطر»”'؛ لأن نقده للاستشراق يختلف ماما عن ذلك الرفض 
والازدراء الذي يقابل به أغلب المسلمون هذه الدراسات» ويؤكد ذلك بقوله:«ينبغي 
تحب ما تعودناه في البلدان الإسلامية من المهاجمة على المستشرقين والرّفض الحازم ما 
انتهوا إليه من نتائج في البحوث الإسلامية(..) ولا أعى بذلك أن أوافق هؤلاء العلماء في 
جميع مواقفهم ومناهجهم»7. 

نفهم من هذا التصريح أن أركون يدعو إلى ضرورة تحاوز الحدال العميق المببئي 

على سوء التفاهم الناتج عن وجهات النظر الإيديولوجية» سياسية كانت أو دينية أو 
عرقية» ويتم هذا التجاوز بعدم التوجه بالنقد لكل ما يتعلق بالأمور الشخصية 
للمستشرقين» وكل«ما هو عرضي وعابر» وخاص بالزمن الراهن» وكذا العصبيات 
الطائفية والقومية الي تؤثر على كتابات كل مؤلف مهما كان». فهذه الأمور يصنفها 
أركون في منطقة ما دون مستوى المناقشة؛ لأنه من غير المعقول من وجهة النظر العلمية 
رفض أعمال المستشرقين دون حى الاطلاع عليهاء بحجة أنما صادرة عن غير المشارك لنا 
في الملق» كما«لا يحق للعرب ولا للمسلمين أن يهاجموا المستشرقين إلا إذا قدموا عن 
ترائهم دراسات علمية بالمستوى نفسه الذي يقدمه كبار المستشرقين» فالمسألة ا 
مسألة عواطف وانفعالات ذاتية و شعارات إيديولوجية أو تبجيلية» إنما هي مسألة بحث 
علمي أو ارتفاع إلى مستوى البحث العلمي»» ونحن اليوم في حاحة إلى «نظرة تكون 
علمية أو لا تكون»©. 

من هذا المنطلق في التفكير بحد في نصوص أركون إشادة وامتنانا بإسهامات بعض 
زملائه وأساتذته من كبار المستشرقين» يقول قي أحد هذه النصوص:<..أتمئ أن تسنح لي 
الفرصة للتعبير عن اعترافي لهم بالفضل (..) لا يمكنيئ التعبير عن ولائي لهم إلا بالمضي في 
مد لركون: DE NE IEEE‏ 
مسد آر کون کشا کی ته الل لي 281 


(5) محمد أركون: التامل الابستيمولوجي غانب عند العرب» م سء ص48. 
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الفصل الثالث: 1 ٠‏ إعادة قراءة التراث الإسلامم 
الدراسة النقدية حى تستفيد منه المجتمعات بصورة إيجابية» وهذا ما بميز أبحاث أركون 
عن أبحاث الاستشراق» وهو ما يفهم من قوله:«.. إن وحدت نفسي أنسلخ عن ما يمكن 
أن نسميه بالاستشراق؛ لأني لا أنظر إلى المسائل فقط نظرة جامعية» أكادعية صنيع أغلب 
المستشرقين. .» . 

وسعيا إلى تحاوز الإسلاميات الكلاسيكية يعتقد أركون أنه ينبغي تأسيس 
استراتيجية منسقة ومنظمة لاستكشاف التراث الإسلامي» يتم ما تحاوز عمليات 
الاستخدام الإيديولوجي للدين في الخطاب الإسلامي من حهةء ومن جهة أحرى تجاوز 
الموقف الوصفي الحيادي البارد للخطاب الاستشراقي» فما هي هذه الاستراتيجية؟ وما 
الذي عكنها من أن تكون بديلا عن دراسات المسلمين والمستشرقين للتراث الإسلامي؟ 


(1) محمد اركون: التامل الابستيمولوجي غائب عند العرب» م سء ص1 8. 
(2) نصرحامد ابو زيد: الخطاب والتأويل» م سء ص 109. 
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الفصل الثالث: إعادة قراءة التراث الإسلامم 
المبحث الثالث: الإسلاميات التطبيقية وآلياهًا المنهجية: 

أعلن أركون في أبحائه المبكرة أنه «حان الوقت لتجاوز الرؤى الإيديولوجية 
البسيطة والزائلة» وف المقابل تنمية فكر نقدي ابستيمولوجي حول المنظومتين العربية 
الإسلامية والغربية» كشرط أول لقيام إسلاميات تطبيقية» 7 هذه الأخيرة هي عنوان 
مشروعه البديل والمتجاوز للاسلاميات الكلاسيكية» والذي يهدف به إلى إعادة قراءة 
التراث الإسلامي قراءة نقدية» ذلك ما يتضح من قوله:«كل من يقرأ كتاباي يعرف أني 
حريص كل الحرص على نقد التراث المعرفي الإسلامي» منذ ثلائين عاما وأنا أحاول 
انتهاك أطره التقليدية الموروثة الحامدة وتحديداته ومفاهيمه ورؤيته للعالم والوحود(..) 
لكي أفتح له آفاقا لم تكن في الحسبان» ولكي أحرحه من عزلته وانغلاقه الدغمائي 
المزمن»“» و«لا بد من دراسة الماضي بتاريخ وعنهج نقدي لا يتنازل في شيء لا للتمجيد 
أو الزهو ولا للسهولة»©. 

والقيام بذلك يقتضي الالتزام عبادئ الروح العلمية» وهو العهد الذي قطعه أركون 
على نفسه حين قال:«إنيي حريص على الالتزام .عبادئ المعرفة العلمية» مهما كان الثمن 
الذي تفرضه علي من الناحية السيكولوجية أو الاجتماعية أو الإيديولوجية باهضا»©. 
ومن الضروري أن تثير هذه اللهجة الحريئة انتقادات كثيرة للخطاب الأ ركون» وهو ما 
يعرفه أركون جيداء حيث يقول:«.. رعا ظن بعضهم أن تبنيت هذا الموقف المعرفي 
والمناهج التابعة له» تأثرا بالتيارات الغربية (..) فكثيرا ما”قرأت مثل هذا "النقد" يتردد في 
تقديمات سريعة لكبني». ويعقب على نقاده قائلا:<..إن أصحابه -النقد- لم يقرأوا 
بإمعان ما كتيب وإن قرأوا فإنهم لم يدركوا ولم ينتهوا إلى ما بينت وشرحت في مقالاتي 
الملخصضة: خا افك ا ادات اة أو اطع فية الذي -يقضده ار كرون 
بالإسلاميات التطبيقية؟ 


M.Arkoun : Essais sur la pensée Islamique, op. cit, p9. (1) 


(2) محمد اركون: قضايا في نقد العقل الديني» م س» ص150 . 
(3) محمد اركون: التأمل الابستيمولوجي غانب عند العرب» م س» ص | 8. 
(4) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م س» ص12. 

(5) محمد أركون: الفكر الأصولي واستحلة التأصيل؛ م س» ص 13. 

(6) م ن» ص ن 
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الفصل الثالث: إعادة قراءة التر اث الإسلامم 


المطلب الأول: مفهوم الإسلاميات التطبيقية: 

قبل تحديد المقصود بالإسلاميات التطبيقية» ينبغي الإشارة إلى مصدر هذا 
الملصطلح»وهذا ما يجيب عنه أركون قائلا:«استوحينا هذه التسمية من كتاب صغير 
لروجيه باستيد 8356106 مع6ع20 بعنوان الأنثروبولوجيا التطبيقية» وبحوثنا تسير في الخط 
نفسه»» ويضيف في موضع آخر:«إننٍ أتحدث عن الإسلامولوجيا التطبيقية مثل بعض 
الأنثروبولوجيين الفرنسيين ومنهم "روجيه باستيد"»2. 1 

ما يفهم من هذين التصريحين» هو كون الإسلاميات التطبيقية» أو علم الإسلام 
المطبق» مرتبط بالأنثروبولوجيا” بصورة عامة» وخاصة أعمال روجيه باستيد الذي حاول 
أن يجعل الأنثروبولوحيا تتعدى الوصف إلى النظر قي آثار الأوصاف على احتمعات 
المدروسة؛«وقد حاول أن يبين أن البحث الأنثروبولوحي حول المحتمعات الي بدون 
كتابة(..) له مسؤولية هامة» وله أن يغذي» أيضاء ويبين في آن واحدء العلاقات الي يمكن 
أن تقوم بين الأبحاث المنجزة على الصعيد العلمي» وتطلعات وتوق المجتمعات»©. وهذا 
ما يريد أركون بلوغه من خلال النموذج الإسلامي» خاصة وأنه يهتم بالثقافة الشعبية 
والتراث الشفوي» ولا يهمل الترائات السابقة على الإسلام» سواء لدى عرب الجاهلية؛ أو 
لدى الشعوب الي تم تعريبها وأسلمتها كالتراث البربري الذي ينتمي إليه ركو و 

يعرف أركون الإسلاميات التطبيقية بأنها:«ممارسة علمية متعددة 
الاعتصاصاتءوهذا ناتج عن اهتماماتًا المعاصرة ومخاطرهاء وكذا المتطلبات الخاصة 
عوضوع دراستها»””» المتمثل في التراث الإسلامي الكليٴ كما تم تحديده مسبقا. كما أن 
الإسلاميات التطبيقية ا الجانب النظري إلى الجانب العملي» لكوها تريد أن تأحذ 
على عاتقها رع المشاكل الفعلية الي تعاني منها الحتمعات الإسلامية» ثم محاولة حلها 
والسيطرة عليها وفق المسار العلمي والمنهجية العلمية» «فالإسلاميات التطبيقية تتموضع 


(1) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي؛ م س» ص275. 
(2) محمد أركون: التامل الابستيمولوجي غانب عند العرب» م س» ص 1 8. 
' يمكن إيجاد الكثير من المفاهيم والإشكاليات الخاصة بالأنثروبولوجيا المعاصرة في نصوص أركونء خاصة الأنثروبولوجيا 
الفرنسية» وأعلامها البارزين امثال: كلود ليفي ستروسء جور ج بالاتديه وغيرهما. 
(3) محمد أركون: التأمل الابستيمولوجي غائب عند العرب» م سء ص 81. 
(4) علي حرب: نقد النص» م سء ص67. 
(5) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م س» ص57. 
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داخل الجتمعات الإسلامية لكي تتعرف على مشاكلها القديمة والحديثة». وتحاول 
دراستها دراسة علمية» مما يجعل الإسلاميات التطبيقية تواحه المطلبين الملحين اللذين 
عجزت الإسلاميات الكلاسيكية عن مواجهتهما والمتمثلين ف 
- واقع المسلمين اليوم. 
- الفكر العلمي الحديث» خاصة في شقيه الاجتماعي والإنساني. 

ويشير أحد الدارسين إلى أن الإسلاميات التطبيقية تتقارب كثيرا مع ما يدعوه 
فو كو بتاريخ الحاضر» وتتصدى في إطار دراستها للحاضر لمهمتين أساسيتين وهما؛ دراسة 
التراث والحداثة» دراسة تنطلق من مبدأ أساسي» هو إقرار أركون بالعلاقة العضوية بين 
المهمتين» فمن غير الممكن أن نقيم روابط حيه مع التراث ما لم نضطلع .مسؤولية الحداثة 
كاملة©. 

إن المهمة الي ينبغي على الإسلاميات التطبيقية إنجازهاء تحعل منها مشروعا شديد 
الحدّة وشديد التعقيد» باعتراف أركون” وغيره» فقد عبر علي حرب عن ذلك 
قائلا:«..الحق أن مذ اطلعت على أول أثر محمد أركون منقولا للعربية أدركت أن إزاء 
مثقف إسلامي بارز يكتب بلغة حديثة» ويفكر بطريقة جديدة مغايرة(..) وشعرت أن 
إزاء حطاب مختلف عن الخطابات السائدة» حديد كل الحدةء إن في المصطلح والأداةء أو 
في المنهج والرؤيةء أوفي التوجه والرهان». 

أول خاصية لمشروع أركون هي الحدة» وهي نابعة من كونه يهاحم كل 
الإيديولوجيات ليضفي على عمله طابع العلمية الوصو ع يتضح ذلك من قوله:«..إني 
أدعو إلى ضرورة تغليب مصلحة الفهم والكشف» على الرغبة في إرضاء المناضلين 
السياسيين بواسطة تقلع تعليلات ديماغوجية وسهلة» فهذه ليست طريقتناء كما أننا لن 
هتم كثيرا بإرضاء المستشرقين الذين أثبتوا عدم مبالاتهم يُحموم المجتمعات الغربية 
الإسلامية»0©. والنتيجة من هذا النص هي أن أركون يهدف إلى ممارسة فكر حر مستقل 
عن كل قيد أو شرط» يستطيع المساهمة قي حل مشاكل المسلمين الراهنة» فالباحث في 
ا م و تيع 
ا 


(5) محمد أركون: الإسلام الأخلاق والسياسة؛ م سء ص06. 
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الإسلاميات التطبيقية» ينبغي «أن يبقى مشدودا "إلى"» ومنخرطا تماما فى الحقيقة المغاشة 
للمجتمعات الإسلامية» لكي يستطيع أن يتحدث عنها ويدعى مسؤولية فهمها». وهو 
ما لم يتحمّق مع الإسلاميات الكلاسيكية الى لم تشكل سوئ رؤى خارجية لا علاقة لها 
بواقع المسلمين ش 

تنطلق الإسلاميات التطبيقية إذن» من واقع المسلمين وحاضرهم ومشاكلهي ثم 
استنباط ما يتعلق بها من تعاليم دينية» وأغراض سياسية ومصالح اقتصادية؛”وغير ذلك من 
العوامل المؤئرة في الحركة التاريخية الشاملة للمجتمعات. 

وهو ما يدعوه أركون بالمقاربة النقدية للواقع» «والي تسمح بتعرية ها هو 
مطموس ومخفي في اللغة الشائعة والخطاب الشائع الذي يستخدمه 
المسلمون»”.والهدف من ذلك «إيجاد آفاق جديدة لتأويل التراث وذلك عن طريق 
التفكيك المنهجي» التقدمي-التراجعي لأطر الفهم والمعرفة التقليدية(..)الموضوعة .عنأى عن 
أي نقد». ومن ثمة الوصول إلى فهم أفضل للمحتوى الموضوعي للرسالة القرآنية»والسنة 
النبوية وفكر العلماء الموسسين للتراث الإسلامي» من خلال القيام بإنحاز برنامج دقيق 
للبحوث ابتداء من الأسئلة المطروحة من قبل المسلمين في حياتهم البوية اهنا البرنامج 
الضحم الذي يحاول أركون تنفيذه» يتسم بطابع التعقيد» نظرا لتعدد الحقول المعرفية الي 
يحب دراستهاء وال تجسد التراث الإسلامي الكلي منذ نزول القرآن إلى اليوم©. كما 
يتطلب تعدد التخصصات واشتراك الكثير من الباحثين المحيطين بالعلوم الإسلامية من علوم 
القراك» الحديث» الفقه» الأصول واللغة» مع الإحاطة بعلوم الإنسان والمجتمع في صورتما 
المعاصرة» كال كروبولوجياة الألسنية» التاريخ وعلم النفس...الخ. 

وهو ررق لالت قبل ذلك آليات منهجية» ومسارات محددة تجعل مسألة إنحازه 
أمرا ممكناء فما هي الآليات المنهجية الي يقترحها أركون لإنحاز مهام الإسلاميات 
التطبيقية أو لإعادة قراءة التراث الإسلامي في كليته؟ 


(1) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م س» ص276. 

(2) محمد أركون: مقاربة نقدية للواقع» م س؛ ص06. 

(3) محمد أركون؛ قضايا في نقد العقل الديني» م سء ص30. 

(4) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م س» ص16. 

(5) رضوان زيادة: اركون ونقد العقل الإسلامي» م سء ص14. 
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الطلب الثالي: منهجية الإسلاميات التطبيقية: 

يلاحظ القارئ لنصوص أركون ذلك الحشد الحائل من المفاهيم» والأدوات الفكرية 
الي أمده ما اطلاعه ومواكبته لنتائج البحوث العلمية المعاصرة» وعلى حد تعبير علي 
حرب «فلا نتاج حديد إلا ويكون أركون السباق إلى ير اداه هذا يحفل 
النص الأركوني بأسماء أهم المفكرين المعاصرين» كما يحفل نصه أيضا« يمفاهيم وأدوات 
عمل هؤلاء المفكرين حيث تطفو فوق كتاباته مفاهيم: رأس الال الرمزي» الزمن 
الطويل»الأسطورة. التاريخية» اللامفكر فيه» المكبوت» البنية» الإبستمى..» ©. 

وإذا كان "محمد محفوظ" يعتبر أركون محرد ناقل للمناهج الغربية» أو « تقئ يطبق 
وينفذ المناهج الغربية على التراث العربي الإسلامي»» فإن علي حرب يرى عكس 
ذلك؛فأركون حسب هذا الأخير «..ليس بحرد عارض فقطء إِنما هو مفكر تكمن أهميته 
في أن ما يعرضه من نتائج الغير يأتي قي معرض تنقيباته في المجال العربي الإسلامي» إنه يحشد 
هذه الترسانة المعرفية لكي يستثمرها فی مشروعه». 

ويوضح أركون أهمية تبئ المناهج الغربية بقوله:«..إعادة القراءة لتاريخ الإسلام 
والتراث العربي» اعتمادا على أصولية ومناهج حديثة تمكن من إلقاء ضوء حديد على 
التراث» وإبداع مواقف فكرية أكثر ارتباطا والتزاما بالفكر العلمي المعاصر»0, 

ولعل ما يبرر إمكانية الاستعانة بالعلوم الإنسانية الغربية ومناهجهاء هو الإيمان بأن 
العلم لا وطن ولا جنسية ولا دين له وهو ما أشار إليه كمال عبد اللطيف» مضيفا أمرين 
ينبغي الانتباه إليهما ي التعامل مع العلوم الإنسانية؟«. .وما يتعلق بنسبية النتائج المحصلة 
في هذا امحال(..) وثانيهما يشير إلى ضرورة استحضار المتغير المحلي» أي الظواهر الإنسانية 
المتعلقة بواقعنا في العالم العربي». 

ما أركون فيلح على ضرورة تعدد المناهج» مبررا ذلك بقوله:« إن الإسلاميات 
التطبيقية تعلم بأنه ليس هناك من حطاب بريء أو منهج بريءء إا ترحح في كل 
ا EES‏ ا ا 5 م س» ص 1 10ء في نفس الصفحة نجد قائمة باهم المفكرين الذين يشكلون 
و 0 الغرب وحوار المستقبل» م سء ص198. 
I 0‏ و م سء ص 222. 


(6) كمال عبد اللطيف: التاريخ والحداثة» م سء ص38. 
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مساراتها تعددية المناهج الفاحصة من أجل تحنب أي اختزال للمادة المدروسة». هذه 
التعددية المنهجية تستفيد من مختلف منجزات العلوم الإنسانية» والتحليلات الفلسفية 
الجديدة: كالتفكيك عند "حاك دريدا"*» «التحليل الأركيولوجي عند ميشيل فوكو©. 
وبمكن تجميع مختلف المناهج» الي يتبناها أركون ضمن اة بمقاريات هي : 
1-المقاربة السيميائية الألسنية: 

تحتل هذه المقاربة الصدارة في المنهجية الي يقترحها أركون لإعادة قراءة التراث 
الإسلامي»وذلك لأن «التحليل الألسينٍ أو السيميائي-الدلالي - يساعدنا على إقامة مسافة 
بيننا وبين العقائد الإبانية الموروثة منذ نعومة أظافرنا (..) فالتحليل الألسئ يقوم بعملية 
تحييد أولى لكل الأحكام التيولوجية المسبقة الموروثة عن العصور الوسطى» هذه الأحكام 
المد إلى حول يبنا وين روو ال كنا خوج 

المقاربة اللغوية إذن تسمح للباحث بأن يتحرر من أسر النصوص الدينية 
وهيبتهاءوتجعله يرى هذه النصوص على حقيقتها المادية -كلام مدون في مادة- مما 
يساعده على تحليلها تحليلا موضوعيا يقوم على «استخدام مقولات السيمياء 
واللسانيات»من أجل عودة نقدية للمواد المقروءة» لمعرفة كيف تقوم العلامات المستخدمة 
في النصوص بالدلالة وتوليد المععئ. ولماذا معن معين وليس معن آخر؟ ولمن ينبثق المعين؟ 
وضمن أية شروط؟»©. فكل نص هو جزء من كل» ولا يفهم النص إلا مع غيره من 
النصوص» كما أن «النص لغة» واللغة بحاحة إلى فهم وتفسير وتأويل» واللغة يما حقيقة 
وججاز» ظاهر ومول محكم ومتشابه» بجمع ومبين».ولانحاز المقاربة السيميائية 
الألسنية»يشترط أكون على الباحث شرطين مهمين هما: 


(1) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م سء ص57. 

* مصطلح التفكيك 0إاعں†وروءéل‏ و1 استعاره "جاك دريدا" من فلسفة هيدغرء وأطلق على منهجه استراتيجية التفكيك» اي 
«تفكيك النص لإظهار أنه عبارة عن مركب يتالف من عدد من النصوصء فدريدا ينظر إلى النص كما لو كان يتألف من خيوط مختلفة 
تتداخل مع بعضها البعض (..) والتفكيك خليق بان يكشف عن الطريقة التي أمكن بها تركيب النص في أول الأمر»» حول هذا 
الموضوع أنظر أحمد أبو زيد: الطريق إلى المعرفةء م سء ص 133 وما يليها. وقد وظف اركون المنهج التفكيكي في العديد من 
أبحاثه »حول هذه الفكرة يمكن العودة إلى المقدمة المطولة التي وضعها هاشم صالح لكتاب أركون: الفكر الإسلاميءقراءة علمية. 
(2) الزواوي بغوره: ميشيل فوكو في الفكر العربي المعاصرء م سء ص69. 

(3) محمد أركون: أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟؛ م س» »هامش ص3. 

(4) محمد أركون: الفكر الإسلامي» قراءة علمية» م س» ص33. 

(5) حسن جنفي: الخلاف في المنهج (الخبر الأسبوعيء العدد 128ء من 6إلى 12 أوت 2001ء الجزائر) ص14. 
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- ضرورة الإحاطة بالأرضية المفهومية الخاصة باللسانيات والسيميائيات الحديثة مع 
ما يصاحبها من أطر التفكير والنقد الابستيمولوجي. 

- التدرب على «التمييز بين الاحتجاج والإدراك والتأودل والتفسير الذي يتم في 
الإطار المعرقي العقائدي الدغمائي» وبين التحليل والتفكيك للخطاب الديئ الذي 
يستهدف إبراز آليات العرض والإقناع والتبليغ والمقاصد المعنوية للنصوص»7). 
هذا المستوى من التحليل يسمح لنا بالتمييز بين غطين من النصوص: 
* النصوص المقدسة لحظة انبثاقها -زمن النبي(ص)- أي «النصوص في حذرها الأولي 
والعوامل المتحكمة فيها» 2 
* النصوص الثانوية الناتحة عن التأويل والتفسير الذي تعرضت له النصوص الأولى» بعد 
انقضاء الفترة التأسيسية للإسلام؛ أي القراءات المختلفة للنصوص المقدسة الي تمت بعد 
وفاة الرسول(ص). 

وتتطلب المقاربة اللغوية للتراث الإسلامي بالإضافة لما سبق» «الاهتمام باللغات 
الدارحة اهتمامنا باللغات الفصحىء عربية كانت أو إيرانية أو تركية»» لأن الدراسة 
الألسنية «تتناول جميع مظاهر اللغة الإنسانية وتعبيراتها سواء منها لغة الشعوب البدائية أو 
الشعوب المتحضرة (..) لا اللغة السليمة فقط واللغة الممتازة» بل جميع أصناف التعبير 
وأشكاله»” .هذا ما يحعل إعادة قراءة التراث الإسلامي تستلزم أحذ التراث الشفوي غير 
المكتوب بعين الاعتبار. 
كما تقتضي هذه المقاربة -بتعبير أركون- ضرورة «تنظيف اللغة بكل مفرداتا 

وتراكيبها من الدلالات الحافة والمحيطة» الموروثة عن اللغة الأرثوذكسية» لكي نستطيع 
التفكير ف الإسلام بشكل جذري أو بشكل علمي فلسقي»©)» ومن أمثلة المفردات 
المشحونة بالدلالات الحافة؛ الوحي» المقدس» الحرام» وش مفردات الإيمان والعقيدة» الي 
نستعملها وكأهًا بديهيات واضحة الدلالة» ولا تحتاج إلى إعادة تفكير» في حين يرى 


(1) محمد أركون: القرآن من التفسير الموروث إلى نقد الخطاب الديني» م س» ص5. 
(2) محمد أركون: الفكر الإسلامي قراءة علمية؛ م س» ص33. 
(3) محمد أركون: نحو تقييم واستلهام جديدين للفكر الإسلامي» م س» ص41. 
(4) فردينان ده سوسر:محاضرات في الالسنية العامة» ت:يوسف غازيء مجيد نصرءالمؤسسة الجزائرية للطباعةء الجزائر: 
6 ءص17 
(5) محمد أركون: الإسلام؛ الأخلاق والسياسة؛ م سء ص176. 
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أركون عكس ذلك» فبالنسبة للكلمة "وحي" مثلاء يو كد أنه لا يمكننا استخدامها بسهولة 
«لأنما بحاحة لأن تخضع لدراسة جديدة ودقيقة» فنحن حي الآن لا نعرف ما هو 
الوحيءولا يوحد أي كتاب في أي مكتبة في العالم يطرح مشكلة الوحي وفق العقلانية 
الحديثة ومنهجيتها (..) لذلك ينبغي أن نمنع أنفسنا من استخدام كلمة "وحي" وكأها 
واضحة مشروحة معروفة». وما قيل عن كلمة وحي يقال عن الكلمات والمفاهيم 
الأحرى الي تبدو واضحة ولكنها في الحقيقة تحتاج إلى البحث والدراسة والتدقيق في 
معناها ومدلوها. 

ونصل مع كال عبد اللطيف إلى أن هدف أركون من هذه المقاربة هو خحلحلة 
الموروث بلغة جديدة؛ لغة لا تكتفي بالحماسة الإيديولوجية» بقدر ما ترمي إلى تأسيس 
حطاب حديد حول التراث الإسلامي» وهذا ويتطلب مقاربات أخرى بالإضافة إلى 
المقاربة اللغوية وهي: 
2- المقاربة التاريخية» الأنشروبولوجية والسوسيولوجية: 

بعد التحليل اللغوي يجيء دور التحليل التاريخي والاجتماعي والأنثروبولوجي 
لإضاءة النصوص والكشف عن مشروطيتها التاريخية©. والتحليل التاريخي الذي يطبقه 
أركون هو ذلك الذي نحده عند مدرسة الحوليات الفرنسية L’école des annales‏ 
وميشال فوكو*؛ والذي ,كيز بين تاريخ الأفكار وتاريخ الأنساق الفكرية» عن هذا التمييز 
يقول أركون: «..يكتفي تاريخ الأفكار بسرد سلسلة “من آراء منفصلة عن سياقها 
الاحتماعي والسياسي والثقاي» بينما يجتهد مؤرخ الأنساق للربط بين المقدمات والمقولات 
والمبادئ والمناهج٠الي‏ يعتمد عليها جميغ المفكرين والباحثين والأدباء والفنانين في إنتاحهم 
وكتاباتهم؛ وتكوين بمجموعة علمية توحيهيه تنظيرية تسمى إبستيمية العصر». وقد رأينا 
توظيف هذا المفهوم في دراسة أركون للعقل الإسلامي. 


(1) محمد أركون: الإسلام والحداثة؛ م سء ص202. 
(2) كمال عبد اللطيف: قراءات في الفلسفة العربية المعاصرة؛ م س» ص52. 
(3) محمد أركون: أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟؛ م سء هامش ص13. 
* لمعرفة أثر مدرسة الحوليات وأعلامها البارزين (خاصة: لوسيان لوفيفرء فرشان برودلء مارك بلوع) على الفكر الأركوني راجع 
حواره في( العالم العربي في البحث العلمي؛ العدد5» خريف 'شتاء 1995ء باريس) ص 13 وما يليها. أما عن علاقته بميشيل فوكو» 
فيمكن الرجوع إلى الزواوي بغوره: ميشيل فوكو في الفكر العربي المعاصرء القصل الثالث: محمد أركون ونقد العقل الإسلاميء ص66 
وما بعدها, 
(4) محمد. أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م س» ص42. 
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وقي إطار التحليل التاريخي يوظف أركون مفهوما آحر تتقاسمه العديد من 
التحليلات الابستيمولوجية المعاصرة: والمتمثل في مفهوم القطيعة» حيث أبرز القطائع الى 
المختلفة الي عرفها الفكر الإسلامي عبر تاريخه حاصة القظيعة بين الفكر الإسلامي 
المعاصر والفكر الإسلامى الكلاسيكي» والقطيعة بين الفكر الإسلامي والفكر الغربي منذ 
القرن 16.. 

ويتفق أركون في هذا التوحه مع "محمد الطالي"» الذي يرى أنه يحب أن «تكون 
المقاربة التاريخية مقاربة عصرية بالتقنيات والاهتمامات والأسيلة العصرية الي نلقيها على 
أنفسناء أي ليس التاريخ سرد حوادث أو نسخ ما روي وما قيل» وإنما هو نقد للتراث 
التاريخي وللمعطيات التاريخية وللمادة التاريخية»2, 

أما التحليل السوسيولوجي» فإن الغرض منه هو تقويض الفكرة الي يؤمن ها 
المسلمون والقائلة «بتعالي الإسلام على الأمور الدنيوية التاريخية المتحولة (..) لأن الدين 
القوم يؤثر على الحتمع ويسيره ويوحهه ولكن العكس لا يصح»”. فواقع الظاهرة 
الدينية في المجتمع يؤكد «أن الدين إنما هو ظاهرة من ظواهر الحياة الاجتماعية» تلاحظ 
وتوصف كسائر الأوضاع الاقتصادية والسياسية والتقافية»» ومن لمة لا بد من 
الاستعانة بالتحليل السو سيو لوحي في محاولة فهم الظاهرة الإسلامية والتراث الإسلامي» 
لأن الملاحظة البسيطة للمجتمعات توكد أن هناك احتلافا بين إسلام المدن وإسلام 
الأرياف»وبين إسلام الطبقة المثقفة وإسلام الحماهير الشعبية: 

رايا حرف بن التحليل يستعين اک اسرد من لهات 
السوسيولوجية في قراءة التسراث الإسلامسيء لا سيما تلك الي بلورها بيار 
بورديو على غرار مصطلح الرأسمال الرمزي عدوناوطسر5 لازو عر[ فهو یری أن تعاليم 
الإسلام تعد رأسمالا رمزياء تعمل العديد من الحركات الإسلامية على استغلاله من أجل 
تعبئة الجماهير والوصول إلى السلطة©. 





(1) لمعرفة القطائع التي رصدها أركون في التاريخ الإسلاميء أنظر كتابه: الفكر العربيء الفصل الرابع. 
(2) محمد الطالبي: الحركات الإسلامية أداة ر عب في يد سياسيين» م س» ص12 
(3) محمد أركون: الإسلام» أصالة وممارسة ۰ م س؛ ص | | . 
(4) من ع ص19. 
(5) محمد أركون: أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟؛ م سء ص8. 
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إضافة للتحليلين السابقين يلح أركون على ضرورة توظيف المقاربة الأنثروبولوجية 
في هذا المستوى من التحليل؛ لأا توضح لنا «كيف تقوم التراثات الخطية ببتر نفسها عن 
طريق ضغوط الانتقاء والحذف الي تمليها الأرئثوذكسيات الدينية أو الفلسفية أو الأدبية أو 
السياسية [و] ينبغي علينا تحديد أنواع البتر هذه مثل ا عن الآليات الاجتماعية 
والإيديولوحية للانتقاء والرفض والنسيان والتقنيع..» . وذلك ما يمكن بلوغه عن طريق 
إعادة قراءة التراث الإسلامي» وفقا لما يدعوه أر كون بالكتابة السلبية للتاريخ» وال يقصد 
يما القراءة اللارسمية أو قراءة الوحه الآحر من التاريخ» فالتاريخ الرهمي «..يكتبه الظافرون 
والمنتصرون وأما أصوات المهزومين فتضيع أصداؤها في ليل التاريخ العميق (..) لذلك 
ينبغي إثارة كل المسائل الى تحاشاها المؤرحون الرسميون وطمسوها أو شوهوها أو 
حذفوها أو لم ينتبهوا لها ©. 

وهذه القراءة تسمح لنا بالاستماع إلى ما قاله المهمشون» المنبوذون» المعارضون 
على مر العصور والذي حذفه التاريخ الر"ممي وجعله في دائرة المستحيل التفكير فيه؛ فالخط 
المنتتصر «يقوم بفرض روايته الرسمية لما حدث عن طريق القوة» ثم يسكت الصوت 
الآحر»صوت القوى المغلوبة أو المهمشة» وقد يحذفها تماما حي لكأنما لم توحد في 
التاريخ»” 8 . ومن أمثلة ذلك في التراث والتاريخ الإسلاميين؛ ما حدث لنظرية نلق القرآن 
بعد فشل المعتزلة» فقد أصبح من المستحيل القول ها أو التفكير فيها اليوم» لأا «طمست 
Ts‏ .)من أجل أن نفتح 
ثغرة في الجدار المسدود للتاريخ»” 

فلكي نفهم الأوضاع كما جرت بالفعل» يحب ألا نكتفي .ما قيل و«إنما الأهم من 
ذلك كله أن تستنطق ما كان مسكوتا عنه أو لا يمكن التفكير فيه سواء عند أهل الكلام 
أو الفلسفة أو عند أهل السنة والجماعة أو عند أهل العصمة والعدالة -الشيعة- أو عند 


فرق ومذاهب أخحرى». 


(1) محمد أركون: معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلاميةء ت: هاشم صااح» دار السامي» بيروت»؛ طب؛ 2001ء ص14 3. 
(2) محمد أركون: الإسلام؛ الأخلاق والسياسة؛ م سء ص175. 
(3) محمد أركون: قضايا في تقد العقل الديني» م س» ص150 . 
(4) م نء ص278. 
(5) محمد أركون: الفكر الأصولي واستحالة التأصيل؛ م سء ص11 . 
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وقد وضع أركون لائحة بأهم النصوص التأسيسية للتراث الإسلامي الي ينبغي أن 
تعاد قراءتّا”؛ بداية بالقرآن الكر» والسيرة النبوية وسيرة على بن أبي طالب» ثم 
مجموعات الحديث عند السنة» والشيعة والخوارج. رسالة الشافعي وغيرها من النصوص 
الي لعبت دورا مهما قي تحديد وتوجيه نمط فهم المسلمين لدينهم. 
3- المقاربة التيولوجية: 

إن ارتباط إعادة القراءة بالتراث الديي يجعل «تحليل المستوى التيولوجي أمرا لا مفر 
منه» إذ ينبغي على الخطاب التيولوحي أن يتمثل كل مستويات التحليل المذكورة 
سابقاءوبدون هذا الانفتاح يبقى الخطاب التيولوجي عبارة عن تبجيل دفاعي لأمة منغلقة 
على قناعاتًا ويقينياتها»7. 

وانطلاقا من كون أركون يهدف إلى «كسر طوق الاحتكار الذي يلف التفسير 
التقليدي للنصوص المقدسة» 2 فإن «مشروعه مؤطر تأطيرا لاهوتياء .عع أن هاجس 
النقد اللاهوق حاضر عنده بغي لذلك نحده يصرح بكل حرأة أنه لا يستبعد 
العقيدة من حقل التفحص والدراسة وفق مقتضيات العلوم الإنسانية والاجتماعية» إذ 
يقول:«..لقد طبقت المنهج النقدي لا الامتثالي ولا التقليدي المكرور- حي على المضامين 
الأكثر قداسة» وهذا التصريح؛ يضمر دعوة إلى ضرورة استقلال الباحث وحريته» في 
دراسة الفكر الدييئء الذي كان طيلة قرون إما حكراً على رجاله المتحمسين» أو عرض" 
للمجادلين الذين يستهدفون غايات أخرى غير المعرفة والبحث عن الحقيقة. 

ينبغي على العقيدة في نظر أركون «أن تخضع للقواعد والمناهج المشتركة المطبقة 
على كل معرفة علمية» ”7م خخاصة وأنه أصبح من الممكن معابحة مسألة الفكر العقائدي أو 
الديئي أو الأصولي عنهج عقلاني» ويي ضوء قراءة حديدة ومستقلة للتاريخ والجتمه. 


* هناك قائمة منشورة مع مخطط عمل لإعادة قراءة أهم نصوص التراث الإسلامي ضمن مقال أركون: نحو استلهام وتقييم جديدين 
للفكر الإسلاميء م سء ص ص 40.39 . 
(1) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي؛ م سء ص39. 
(2) هشام شرابي: النظام الأبوي وإشكالية تخلف المجتمع العربي» م س» ص187. 
(3) محمد عابد الجابري: التراث والحداثة؛ م س» ص321. 
(4) محمد أركون: قضايا في نقد العقل الديني» م س» ص29. 
(5) محمد اركون: الفكر الإسلاميء قراءة علمية» م س» ص47. 
(6) هشام شرابي: النظام الأبوي وإشكالية تخلف المجتمع العربي» م سء ص185. 
75 








الفصل الثالث: 9 إعادة قراءة التراث الإسلامم 

ونظرا لحساسية موضوع هذه المقاربة» فإن القيام بما قد يترتب عنه الكثير من 
الآثار السلبية» ذلك ما لا يخفى على أركون» ففىي حديثه عن قضية نصر حامد أبو زيد 
قال:«..إن المسكين نصر حامد أبو زيد الذي نشر دراسة متواضعة عن القراءة الألسنية 
للقرآن» راحوا يلاحقونه في محاكم القاهرة (..) وويل لأولئك المغامرين الذين يخاطرون 
بأنفسهم في هذه الأرضية الليعة بالألغام»”. إلا أن ذلك لا ينقص من عزعته؛ وسعيه 
لتجاوز الحدود التيولوجية التقليدية والحلول التبريرية التبجيلية المبنية على الأحكام المسبقة 
لدی كل محتمعات الكتاب (يهود» مسيحيين» مسلمين)» فقد صرح قائلا:«أريد أن أفتتح 
حقلا جحديدا من التفكير تصبح فيه المزاعم التقليدية للمسيحية والإسلام متجاوزة (..) 
وينبغي العودة إلى أسسها وأصوها»2. 

وتحقيق هذا المسعى لن يتم في اعتقاد "هشام شرابي" إلا بالاستعاضة عن النظرة 
التقليدية» وتوفير تصور جديد للأنا والعالم» وتحرير الملكة النقدية» وقوى الفهم والتحليل 
الي كبتتها على الدوام» القراءة التقليدية السائدة”. ذلك ما نستخلصه من مناقشة أركون 
لفكرة التوحيد أو الإله الواحدء واليّ جاء فيها:«.. أنا لا أقول بالتراحع عن هذا 
التصورءمعاذ الله» ففي التوحيد المتره المطلق تتحلى عبقرية الإسلام» وإنما أقول بإعادة 
تأويله» أي بتأويله بشكل مخالف لما ساد في العصور الوسطى(..) وهنا يكمن الرهان 
الأكبر لمراجعة التراث الإسلامي كله ولتأسيس "لاهوت" جديد في الإسلام»©. 

هذا النص يبرز لنا أن هدف المقاربة التيولوجية الي يقترحها أ ركون» هو بناء 
لاهوت حدید» وتكوين منظومة عقائدية تسمح للمسلمين بدحول عالم الحداثة» فإذا لم 
نستطع التحرر من التصور اللاهوتي القروسطي للعلاقة بين الله والإنسان» فإننا لن نستطيع 
التحرر على المستوى السياسي والاجتماعي أو الاقتصادي والأحلاقي.. (©. 

ما عكن قوله في غهاية هذا الفصل هو كون المشروع الأركون لإعادة قراءة التراث 
الإسلامي» مشروع متعدد المستويات» ويتطلب جهود كثيرة ومتعددة» كما أنه «تغبير عن 
الترويج لمنهج نقدي» أكثر من تعبيره عن بناء منظومة فكرية أو نسق متين» ومن هنا تأي 
(1) محمد أركون: قضايا في نقد العقل الديني؛ م س» ص 59. 
9 ا الام البوي راتاي ف م عم س» ص۱88 . 
(4) محمد أركون: قضايا في نقد العقل الديني؛ م سء ص | 28. 


(5) م ن» ص 281. 
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الفصل الثالث: إعادة قراءة التراث الإسلامي_ 


صعوبة الحكم على المشروع حكما نقديا نمائيا لأن ما يقدمه أركون هو كالميكل العام 
والخطوط الرئيسية»2) ولا حكن اعتباره بديلا جاهزا أو نظرية كاملة في إعادة قراءة 
التراث الإسلامي. 

ورغم ذلك يمكن القول أن مشروع أركون والاستراتيجية المنهجية الى يتبناها 
وينظر لها لإعادة قراءة التراث الإسلامي تطرح العديد من الأسئلة حول مشروعيتها من 
حهة وفعاليتها من جهة أخرى, لعل أهمها: ما مدى تلائم الموضوع -التراث الإسلامي- 
مع التعددية المنهجية المتبلورة أساسا في بيئة اجتماعية وعلمية غريبة عن الإسلام؟ وإذا 
كانت المناهج الي يوظفها أركون فعالة تي دراسة التراث الغربي فما الذي يضمن فعاليتها 
وحدارتا في دراسة التراث الإسلامي؟. 

إن الإحابة عن هذه التساؤلات وغيرها أمر ليس بيسير؛ لأنما تتطلب وحود 
تطبيقات عديدة همذه الاستراتيجية على نصوص التراث الإسلامي» ومعروف أن الحانب 
النظري يطغى على الحانب التطبيقي من أبحاث أركون» فمقارباته لا تزال في بدايتهاء و م 
تظهر نتائجها بعد» ومن ثمة لا يمكن الحكم عليها في هذه المرحلة» فالموضوعية تقتضي 
انتظار النتائج ثم إصدار الأحكام حولها. 


(1) نصر حامد أبو زيد: الخطاب والتأويل» م س» ص14 1. 
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الفصل الرابع: ٠‏ تحديث المجتمع الإسلامي 

من المتفق عليه بين المورححين أن تاريخ الشعوب العربية الإسلامية في القرنين 
الأخيرين» هو تاريخ مشروع تحديثي شامل. ولكنه مشروع لم يكتمل بعد إذ لا تزال 
«أحطر مشكلة تواحه العرب والمسلمين هي مشكلة دخول العصر بكل ما للكلمة من 
معين»©. ورغم انخراط الأقطار العربية الإسلامية -بدرجات متفاوتة- في مخاض الحداثة 
واستفادتها من بعض مكتسباتهاء إلا أا لم تفلح بعد قي تشكيل المجتمع والدولة الحديثين؛لأن 
الحداثة ليست قرارا يتخذ فتكون» أو جملة تدابير وتعديلات بسيطة» إنما هي أساسا فغل 
تاريخي» يتم حلاله نزع تأثيرات الإرث التقليدي على الفرد والمجتمع و «التحديث يترافق مع 
سلسلة من حالات التحرر الي تكون مكلفة وخحطرة»©, 

ويرحع أركون فشل المشروع الحداثي العربي الإسلامي إلى تقلص الأطر الاجتماعية 
للمعرفة» أو غياها «فامجتمع نتيجة أزماته وفقرة وهمومه لم يعد يستطيع أن يفتح صدره 
للفكر الحر والنقدي» 2 ما يقتضي توخي الحيطة والحذر في مقاربة الحداثة» دون أن يغ 
ذلك في نظره التوقف أو التردد في دحول الحداثة» «إنما يعن أننا سوف ندخلها عن وعي 
وبعد تفكير طويل»0©. 

ولما كان انكشاف الأزمة يخلق الحاحة إلى التغيير» فإن صياغة فكر سياسي 
واحتماعي حديث هو التكملة الي لا غيئ عنها في المشروع الحدائي» إذا لا يمكن تحديث 
العقل الإسلامي وإعادة القراءة للتراث الإسلامي» إلا إذا تم توفير الأطر السياسية 
والاجتماعية الي تسمح بذلك «فبدون تعزيز قيم الحداثة السياسية والفكرية والاجتماعية لا 
يكن توفير الأرضية الناسبة لتوطين ونشر قيم البحث العلمي في بلادنا»2. فما هي هذه 
القيم» أو الشروط الي يراها أكون ضرورية لتحديث المجتمع الإسلامي؟. 


(1) ناصيف نصار:النهضة العربية الثانية وتحدي الحرية(النهضة العربية الثانية» تحديات وآفاق» م س)؛ ص138. 

(2) محمد أركون: الإسلام والحداثة. م س» ص196. 

(3) ر - بودون- ف بويكو: المعجم النقدي لعلم الاجتماع»ت: سليم حداد» ديو ان المطبو عات الجامعية » الجزائر» ط,ء986]»› ج ص 15. 
(4) محمد أركون: قضايا في نقد العقل الديني» م س» ص172. 

(5) محمد أركون: الإسلام والحداثة؛ م س» ص199 . 

(6) كمال عبد اللطيف: الحداثة والتاريخ» م س» ص46. 
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الفصل الرابع: تحديث الجتمع الإسلامي 


المبحث الأول: التنظير للعلمانية: 

رغم أن مشكلة العلاقة بين الدين والدولة» كانت في طليعة المشكلات الى شغلت 
الفكر العربي الحديث» إلا أنما لا تزال قضية يكتنفها الغموض والالتباس» ذلك ما أشار إليه 
الجابري بقوله: «إنه ما من شعار من شعاراءت الفكر العربي الحديث كان -ولا يزال- مدعاة 
للبس وسوء التفاهم كشعار العلمانية»". 

ويرى أركون أن تحقيق العلمانية» شرط لا بد منه لتحديث الجتمغات 
الإسلامية» كيف لا والعلمنة معيار للحداثة» و«ليس هناك ما هو أكثر عبثية ودمارا من رفض 
اللا واو a E‏ 
حذيد النلمانية! ©" ا ا ا ر أرثكوة ا 
المطلب الأول: مفهوم العلمانية : 

أول ما ينبغي الإشارة إليه» هو أن كلمة "علمانية"» حديثة الاستعمال في اللغة 
العربية» و«لفظ الكلمة دخيل على معاجمنا العربية». وهي ترجمة للكلمة الفرنسية 
غازء23.] والكلمة الإنحليزية .Secularism‏ 

والعلمانية أو اللائكية 26زؤأء1.23 «هي النظام الذي يبعد الكنائس عن ممارسة 
السلطة السياسية وعن التنظيم التعليمي العام ©. وهو نفس معيئ 1361581تاء56 الي تع 
«الاعتقاد بعدم توظيف الدين في تنظيم الحتمع» والتربية وغيرها»©. 

وفكرة العلمانية» مرتبطة بالتاريخ الأوربي في منشئها وتطورها منذ عصر 
النهضة»والصراعات الي كانت تدور بين رجال الكنيسة و أهل العلم والفكر واليّ انتهت 
بفصل الدين عن الأمور الدنيوية).وخاصة الحانبين السياسي والعلمي. 


(1) محمد عابد الجابري: الدين والدولة وتطبيق الشريعة سلس لة الثقافة القومية(69 )»مركز دراسات الوحدة العربيةء بيروت» طن 
6 ص 108. 

(2) ألان تورين: نقد الحداثة م س» ص | 28. 

(3) شاكر النابلسي: ثورة التر اٹ العصر الحديث للنشر والتوزيع» بیروت» ط» 1 ص5 31. 

(4) يوسف القرضاوي: الإسلام والعلمانية وجها لوجهء مكتبة رحابء الجزائرء طيء 1989ء ص] 5. 

- Le petit Larousse, ed, librairie Larousse. Canada 990,p557 (5) 

- Oxford Advanced learners dictionary, oxford university press, 2000, 6" ed: p1202. (6) 

- Fouad Zakariya : les arabes ù heure du choix, traduit de l'arabe par Richard Jacquemond, Alger,ed: (7) 
Bouchene, 1991, p14. 
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وإذا كان قد حصل نوع من الشطط -خاصة في التجربة الفرنسية- فى استعمال 
مصطلح اللائكية» إذ استعملت للدلالة على العداء للدين؛ إلا أا تفترض أن جانبا من الحياة 
البشرية لا يخضع لقبضة التعاليم الدينية" وقد أصبح «الفرنسيون يميزون بين العلمنة 
ئها والعلمانية 08:و1ء21915 فالعلمنة حياد» والعلمانية موقف عدائي من الدين محق 
الدين». وقد ورد في المعجم النقدي لعلم الاجتماع بصدد العلمنة أنه «عندما نتحدث عن 
العلمنة كمعيار للحداثة» لا نريد القول أن كل إيمان دغمائي وبخاصة الديئ قد احتفى من 
مجتمعاتنا(..) ما تعنيه بالعلمنة ليس إذن وحود أو غياب أي إعان» إا الفصل القائم بين 
الكنيسة (وكذلك الدولة) ومن جهة أحرى مؤسسات البحث والتعليم»©. 

وهكذا أصبح مصطلح العلمنة ذا توجه علمي وفكري أكثر من إيديولوجيءفالعلمنة 
ليست نقضا للدين ولا نفيا لدوره في المجتمع. 

من الضروري أيضا الإشارة إلى أن هناك نقاش حول معرفة إذا كان مصطلح 
العلمانية مشتق من "عل" أو مشتق من "عالّم". وإذا كان الكثير من المفكرين يعتقدون أن 
الكلمة لا صلة ها بالعلم» فإن "فواد زكريا" يرى أن الرأيين متكاملين وليسا متضادين؛لأن 
البحث في العلم ليس ببعيد عن الاهتمام بالعا (. 

EE‏ الفثسائيه يعور e E‏ عقت عي ها أو كيرشب اننا 
فكرة مرتبطة بالمجتمعات الغربية) وهي «االحدث التاريخي لف قاد إل الفصل 9 السلطة 
الزمنية والسلطة الروحية» والناتج عن أزمة المشروعية الي عاشتها أوربا طيلة قرون»©. 

وإذا كان الحابري يعتقد أن «مسألة العلمانية في العالم العربي مسألة مزيفة (..و) من 
الواحب استبعاد شعار العلمانية من قاموس الفكر العربي»» فإن أركون يرى عكس ذلك 
تماما؛ فالعلمانية في نظره «مفيدة حدا عندما نفهمها حيدا و نستطيع أن نتمثلها ونمضمها 


(1) محمد عابد الجابري: الدين والدولة وتطبيق الشريعة» م سء ص109. 

(2) محمد الطالبي: الحركات الإسلامية اداة رعب في يد سياسيين» م سء ص13. 

(3) ر.بودون-ف. بويكو: المعجم النقدي لعلم الاجتماع؛ م س» ج » ص] 15. 

(4) حول هذه الفكرة انظر: محمد عابد الجابري:الدين والدولة وتطبيق الشريعة؛ م س» ص108:؛ أيصا يوسف القرضاوي: الإسلام و 
العلماتية وجها لوجه؛ م سء ص48. 

- Fouad Zakariya : les Arabes ù l'heure du choix op. cit, p.14. (5) 
- Burhan Ghalioun : Islam et politique, la modernité trahie,. Alger, ed : CASBAH,1997,P122. (6) 


(7) محمد عابد الجابري: الدين والدولة وتطبيق الشريعة؛ م سء ص113 . 
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الفصل الرابع: تحديث المجتمع الإسلامي 
ونسيطر على تعاليمها وما تتيح لنا أن نفعله»7). فكيف ينبغي أن نفهم العلمانية وكيف 
عكن أن نستفيد منها قي نظر أركون؟. 
المطلب الثاي: موقف أركون من العلمانية: 

يعتقد أركون أن العلمنة تبقى مسألة حاضرة وملحة فيما يخص العالم العربي 
الإسلامي بشكل عام» لأا تسهم في تشكيل الدولة بالمعى الحديث للكلمة دولة» وكل 
إصلاح للمجتمعات الإسلامية يمر عبر إصلاح الدولة لأنما مركز تمفصل كل السلط©. 

والعلمنة كما يفهمها أركون هي أكثر من جرد التفريق بين الشؤون الروحية 
والشؤون الزمنية؛ لأن «تفريقا كهذا موحود عمليا في كل الجتمعات حي عندما ينكر 
وحوده ويحجب بواسطة المفردات الدينية». ومن نة يرفض أركون الفكرة القائلة بأن 
الإسلام دين ودولة» أو دين ودنياء لأن الدولة «قي الإسلام والمسيحية ظاهرة دنيوية قبل أن 
تكون دينية» وإنما استعانت برجال الدين لتأصيل مشروعيتها». 

في المقابل يرفض أيضا ذلك النوع من العلمانية» وال يدعوها بالعلمانية النضالية أو 
الإيديولوجية الي تشكلت في القرن 19م واليي طبقها "كمال أتاتورك" في تركياء ويقول 
أركون عن هذه التجربة: «رغم كون التجربة قد ذهبت بعيدا في جرأتهاء لكنها في الواقع لم 
تكن إلا”كاريكاتورا" للعلمنة»”©» ويبرر أركون نقده لهذا الدمط في العلمنة بكونما أصبحت 
عقيدة إيديولوجية تضبط الأمور» وتحد من حرية التفكير» «وذلك لكوفها فرضت الإصلاح 
بشكل قصري وإكراهي على الجميع» فهي -تحربة أتاتورك- علمنة نضالية حامية وغير 
متساحة» كما أا فقيرة ومدقعة من الناحية الثقافية». 

بعد نقد الموقفين السابقين» بين أركون نظرته وموقفه من العلمنة من منظور 
أنثروبولوجي؛فالإنسان من الناحية الأنثروبولوجية يمتاز بوجود حاحات ودوافع تتجه في 
اتحاهين أساسيين مترابطتين هما: 


(1) محمد أركون: الإسلام والحداثة؛ م س» ص200. 

(2) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي؛ م س» ص276. 

- Burhan Ghalioun : Islam et politique, la modernité trahie, op cit, 52م‎ (3) 
محمد أركون: الفكر الإسلامي» قراءة علمية» م سء ص180.‎ )4( 

(5) محمد أركون: تعقيب على مداخلة أنطوان فرغوث. م سء ص218. 

(6) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الإسلامي» م س» ص278. 

(7) محمد أركون: العقل الاستطلاعي المنبثق وأنواع الحداثات في السياقات العربية الإسلامية؛ م س؛ ص118. 
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الفصل الرابع: تحديث الحتمع الإسلامي 


أولا: مرتبة الرغبة عزو46 ناك instance‏ وثانيا: إلحاح الفهم والتعقل L’exigence de‏ 
›intelligibiité‏ وتاريخيا« حدث أن تعرض البعد الثاني للمقاومة وحرف عن دربه 
الصحيح (..) حى أصبح الإنسان مضطرا للنضال من أجل اكتساب حقه العميق في المعرفة 
والفهم» وضمن هذا الخط النضالي يندرج تاريخ العلمنة»(0)» 

نفهم هن هذا الطرح أن العلمنة كما يفهمها أركون تتعلق بإرادة الفهم 
والمعرفة»وهي نضال من أجل تحرير هذه الإرادة» يقول في هذا السياق:«العلمنة ينبغي أن 
تؤخذ كمصدر للحرية الفكرية وكفضاء تنتشر فيه هذه الحرية»7» ويؤكد ذلك في موضع 
آحر قائلا:«العلمنة كما نفهمها تتركز في محابهة السلطات الدينية الى تخنق حرية التفكير في 
الانسان ووسائل تحقيق هذه الكرية (..)إنها تتركز فقط في الإلحاح على حاجة الفهم 
والنقد». 

انطلاقا من التحديد السابق للعلمنة» يعتقد أركون أنه من الضروري التنظير للعلمنة 
في المجتمعات الإسلامية» «وأهمية هذا الموضوع ليست عملية أونظرية فحسب وإنما حياتية 
(..) إا تشغل تفكير جميع المسؤولين في شي قطاعات الجتمع؛ عندما يبحث هؤلاء 
المسؤولون عن إطار فكري يتيح إعطاء الحلول للمشاكل المطروحة يوميا فإنهم يلاحظون 
غياب هذا الإطار تماما». فبناء نظرية للعلمنة من شأنه خلق الإطار الذي يمكن من حل 
العديد من المشاكل الي تعاني منها المجتمعات الإسلامية» سحن طريق إزالة الغموض الذي 
يكتنف العلاقات بين مختلف الحالات السياسية والعلمية والدينية في هذه امجتمعات. 

ومن ناحية أخحرى فإن تبي العلمنة في الحتمعات الإسلامية»«يحقق حماية للدين ضد 
احتكار السلطة له»*» كما يمكن أيضا من «سحب البساط من تحت أقدام الحركات 
الأصولية» والتمييز بين المستوى الروحي المتعالي للدين» وبين المستوى الإيديولوجي السائد 
حاليا [أين] يحول الدين إلى نظام إيديولوجي هدفه الوصول إلى السلطة أو تحقيق المزيد من 
السلطة»©, 
ل 
(3) محمد أركون: تاريخية الفكر العربي الاسلامي» م سء ص294. 
(4) م نء ص277. 


cit, p51. (5)‏ مه Burhan Ghalioun. : Islam et politique, la modernité trahie,‏ - 
(6) محمد أركون: قضايا في نقد العقل الديني» م س؛ ص226 . 
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الفصل الرابع: تحديث امجتمع الإسلامسي 

وعليه فالمهمة الملقاة على عاتق المسلمين هي: أن يكونوا مستقبليين تنويريين 
فيفصلون بين الذروة الدينية والذروة السياسية أو الاجتماعية والاقتصادية على غرار ما 
حصل في أوروبا لأنه ينبغي«تحقيق الاستقلالية للذروة الدينية وعدم الخلط بينها وبين بقية 
الذرى من الآن فصاعداء فهذا أفضل للدين وللسياسة وللجميع»©. 

يتقاطع موقف أركون هذا مع موقف "محمد الطالبي"» الذي يرى أنه «يجب الفصل 
القطعي بين السياسة والدين» بين الدولة والدين» لأن الدولة دائما وأبدا توظف الدين 
لغايات رديثة آنية» ظرفية وانتهازية» توظف الدين للقهر»” ويشرح أحد الباحثين ذلك 
بقوله: «لا ريب أن تحقيق استقلالية الدين عن الدولة وتعيين بحالات السياسي والديي 
والثقاي يسهل عمليات تعيين الحالات الاحتماعية المختلفة واستقلاليتها الذاتية وتحل قنوات 
الحوار والتبادل بينهاء بعيدا عن التسييس المتضغحم لكل ظاهرة»©. 

من خلال ما سبق نصل الى أن أركون يدعو لتبئ علمنة منفتحة على مختلف أبعاد 
الإنسان عا فيها البعد الدييْ» دون أن تكون هناك سيطرة لبعد على بعد آحر» ما يعني 
ضرورة فصل مختلف ذرى الوجود الاجتماعي عن بعضها البعض» لذلك فهو ينتقد النمط 
العلماني النضالي الذي «يختزل الدين إلى محرد بقية أو بقايا من التاريخ» فرفض الدين أو 
حذفه من برامج التعليم قد ولد جهلا ضارا بالبحث النقدي عن ال فالعلمنة الي 
يدعو أركون إلى ضرورة التنظير لها هي علمنة ذات طابع معرفي» تمدف إلى تحرير هلكة 
المعرفة والبحث العلمي من كل السلطات والعوائق؛ دينية كانت أو سياسية أو حى 
معرفية؛لأن الهدف النهائي هو تحديث الحتمع الإسلامي «والحداثة تتماهى مع روح البحث 
الحر وتتصادم دائما مع العقل العقائدي ومع الدفاع عن اهز النتلطة الفا 

ومن ثمة يدعو أركون إلى الفكر العلماني المنفتح والممارس بصفته موقفا نقديا جاه 
كل فعل من أفعال المعرفة وبصفته البحث الأكثر حيادية والأقل تلوينا من الناحية 
الإيديولوحية» الذي يعد أحد المكتسبات الكبرى للروح البشرية في زمن الحداثة» بعد أن 
O Er O‏ 
(4) مسد ارکرن: قل من شیر مروت إلى د الخاد ئی مسو 
(6) معد لعن لكل الأنكني ند منیا مله س57 
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الفصللى الرابع: تحديث ۱ تمع الإسلامم 


تم تحاوز العقل الدغمائي وطريقته في التفكير الي كانت مهيمنة على الفكر الإنساني في 
القرون الوسطى. 
المبحث الثاي: احترام حقوق الانسان: 

إذا كانت الحداثة مشروطة بالعلمنة» فإن العلمنة مشروطة هي الأخرى وشرط 
تحقيقها هو احترام حقوق الإنسان» لأن العلمنة في النهاية هي إطار من شأنه أن يوفر حرية 
البحث والفهمء وينبغي حماية وضمان هذه الحرية في مختلف أشكالمها. ففي إطار الحداثة على 
امجتمع أن يضمن حرية الإنسان «ومن باب اللامقبول أن نرفض للفرد حقا من حقوقه 
الحياتية والسياسية والاقتصادية والثقافية والدينية»©©. 

ولا كان أركون یری أنه كان يستحيل التفكير في حقوق الإنسان ضمن الإطار 
العقلي للقرون الوسطى إلا من خلال علاقتها - أو حضوعها- لحقوق الل فإن «النضال 
من أجل احترام حقوق الرحل والمرأة والطفل أصبح الآن حقيقة واقعة أو حاحة ملحة في 
جميع البلدان أو الأنظمة الي يهيمن عليها الإسلام وتراثه وتشريعاته». فكيف ينظر 
أركون إلى واقع حقوق الإنسان وكيف ينظر لاحترامها؟ وقبل ذلك. لا بد من التوقف عند 
المقصود بحقوق الإنسان» وواقع حقوق الانسان في امجتمع الاسلامي بصفة حاصة. فقد 
كثر الحديث في السنوات الأخيرة عن حقوق الإنسان» وغدت العبارة شعارا يرفع في جميع 
أنحاء العالم» ومن جميع الحهات والتيارات» ولكن لأغراض مختلفة وعضامين متبانية. 

من الناحية التاريخية» كان التنظير لحقوق الإنسان والدعوة لاحترامها نتيجة لأفكار 
فلاسفة التنوير» فقد «اخحتتم القرنين 17و18 بنص عظيم: إعلان حقوق الإنسان والمواطن 
المقترع عليه بواسطة الجمعية العامة الفرنسية في 26 أغسطس 1989م») وجاء هذا 
الإعلان التاريخي ليمنع اتام الأشخاص أو القبض عليهم أو محاكمتهم بلا قانون» ويكفل 
لكل مواطن حق التمتع بالحرية الفكرية والدينية والملكية الخاصة» ثم أصدرته منظمة الأمم 
المتحدة في صيغة جديدة في عام 1948 باسم الإعلان العالمي لحقوق الإنسان©. 
ل يا 
0 اک ت ی ر ررر الوحدة العربية» بيروت» طر 1997 ص139 
ا و ا ا العربي الأساسي. المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم- لاروس؛ 1989 عص862. 
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الفصل الرابع: تحديث المجتمع الإسلامي 

وقد بنيت حقوق الإنسان على حقين اثنين تتفرع عنهما جميع الحقوق الأخرى 
هما؛حق الحرية وحق المساواة"» «فالحرية الفردية هي أحسن مكسب حققته الإنسانية 
خلال القرون الأخيرة في نضالها بل لعلها أكثر مكاسبها أهمية (..) وبا أنه ليس لأحد من 
الناس أن يكون أكثر حرية من غيره» فقد اقتضت الحرية ضرورة المساواة بين البشر 
جميعا» © . 

المقصود بحقوق الإنسان هو جملة المواد الواردة في الإعلان العالمي لحقوق الإنسان 
الصادر عن منظمة الأمم المتحدة سنة 1984م. «واليّ تتضمن مجموعة من الأفكار الي 
تضمن كرامة الإنسان» والقائمة على اعتبار الناس يولدون أحرارا ومتساوين» وكل أشكال 
الميمنة والاستغلال ناتحة عن البجتمع» لا عن طبيعة الأمور»“. 

وليس هناك احتلاف بين المشتغلين في محال حقوق الإنسان حول أهمية الروح العامة 
لأغلب وأهم المبادئ الي حررت بنود الإعلان انطلاقا منهاء «فالإعلان يعبر عن مشروع 
فعلي لإرادة تروم إعطاء الاعتبار الأول والأكبر للحرية والمساواة والإحاء والكرامة 
الإنسانية©©. 

ورغم صدور العديد من الإعلانات والمواثيق بعد إعلان 1948م» على غرار الميثاق 
الإفريقي الحقوق الإنسان والشعوب سنة 1981م, الاعلان العالمي لحقوق الإنسان في الإسلام 
سنة 1981م» مشروع الميثاق العربي لحقوق الإنسان سنة 1986ء إعلان القاهرة عن حقوق 
الإنسان في الإسلام سنة 1990م..الخ إلا «أن حل هذه الإعلانات لم تتمكن من التخلص 
من كثير من مقدمات الإعلان -إعلان 1948م- الفلسفية والأحلاقية»*» وهذا ما يؤكد 
عالمية الإعلان» فرغم استبعاده لبعض المرجعيات- الإسلام حاصة- إلا أن «الأبعاد الثقافية 
والحضارية لحقوق الإنسان هي أبعاد إنسانية تشترك في التعالي فوق الواقع الثقافي الحضاري 


القائم في جميع الثتقافات»©. 


(1) محمد عابد الجابري: الديمقراطية وحقوق الإتسان» م س؛ ص ص 145:146 

(2) محمد الشرفي: الإسلام والحرية» الالتباس التاريخيء دار الفنك» الدار البيضاء؛ طرء 2000؛ ص95. 

choix, op.cit „p83. (3)‏ نيل Arabes ù heure‏ دعأ : Fouad Zakariya‏ - 
(4) كمال عبد اللطيف: الحداثة والتاريخ» م سء ص67. 

(5) من عص68. 

(6) محمد عابد الجابري: الديمقراطية وحقوق الإنسان» م س» ص165 
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الفصل الرابع: تحديث المجتمع الإسلامي 


والملاحظ لواقع حقوق الإنسان في العالم يجد أن المشكلة الكبرى لا تكمن قي نص 
الإعلان العالمي» إنما تكمن في تطبيق بنوده» والتوظيفات السياسية الى تسخر الإعلان لخدمة 
أهدافها الخاصة مكرسة غلبة الأقوياء» «حين أصبح شعار "حقوق الانسان" مصطلحا مؤد لحا 
أكثر من اللزوم بل ومستهلكا وفاقدا لروحه» فالغرب يرفعه كشعار إيديولوجي للضغط على 
الآخرين أكثر مما يتقيد به عندما يتعامل 1 

من هذا المنطلق ينتقد أركون مختلف انتهاكات الغرب لحقوق الإنسان لا سيما في 
الدول الإسلامية إذ يقول في نص طويل نسبيا: «إن العقل ليشعر بالعجز والوعي بالذهول 
أمام الإهانات الي لا تحتمل وال تصيب الشعب الفلسطييئ» ويشعر المرء بالشيء نفسه 
أمام المصائب والويلات الي يتعرض لما الشعب العراقي» وأمام السحن الجماعي الذي 
يتعرض له الشعب الليي» وأمام الحنون الذي يدمر الشعب الحزائري» وأمام الاحتقار الذي 
يتعرض له الشعب السوداني والأفغاني» وأمام سحق الشعب الكردي؛ وأمام المحن الي 
يتعرض ها الشعب الإندونيسي وأمام التلاعبات البشعة المفروضة على الشعب الإيراني 
العظيم..». ومن دون أدى شك أن كل هذه الأعمال تحسب على الغرب وعلى إرادته 
في الميمنة والتوسع على حساب الدول المستضعفة» ولا محال لحصر انتهاكات حقوق 
الانسان الي يقبع خلفها الغرب. 

إلا أن الاعتراف بالانحرافات السياسية لما يدعوه أركون بالعقل المهيمن للغرب؛ لا 
ينبغي أن ينسينا واقع حقوق الإنسان في العالم الإسلامي» فبعد «الاعتراف بالمسؤولية 
الفكرية على المستوى العالمي» فإنه يبقى علينا أن نعترف بالمسؤولية الداحلية وأن نشخصها 


جیدا ونندد ا . 


(1) محمد أركون: قضايا في نقد العقل الديني» م سء ص160 
(2) محمد أركون: الفكر الأصولي واستحالة التأصيل؛» م سء ص234. 
(3) من »صن . 
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الفصل الرابع: تحديث المجتمع الإسلا 

وقبل التطرق لواقع حقوق الإنسان في العام الإسلامي» من الضروري الإشارة إلى أن 
أكثر اهتمام المسلمين بحقوق الإنسان منصب على إثبات تضمن الإسلام؛ وإعلان القرآن 
والسنة لهذه الحقوق قبل الغرب وحداثته”!». ويذهب فؤاد زكريا إلى أن القائمين هذه 
المقارنات») إنما «يقارنون ظاهرتين غير قابلتين للمقارنة؛ دين (الإسلام) الذي يعد مثالا 
مقدسا متعاليا» وحضارة (الغرب) الي هي معطى تاريخي ل يفي متسائلا: «ما 
أهمية القول بأن الإنسان خليفة الله في الأرض وأن الله قد شرفه على باقي مخلوقاته» إذا كان 
الإنسان يعاقب في البلدان الإسلامية جرد البوح بآرائه المعارضة للسلطة؟». خاصة وأن 
«انتهاكات حقوق الإنسان في العالم الإسلامي تملى صفحات تقارير المنظمات الغالمية 
المدافعة عن حقوق الانسان». 

يشرح أركون وضعية حقوق الإنسان في البلدان الإسلامية معتبرا إياهاء أكثر تعقيدا 
ما هو عليه الحال في المجتمعات الغربية فيقول: «من المعلوم أن مبادئ الإحاء والتضامن 
واحترام حياة الأشخاص وأرزاقهم هي أشياء طلما تحدث عنها القرآن وكرر 
الحديث»و كذلك فعل التراث الذي تلاه» ولكن هذه المبادئ "تطبق"الآن في امجتمعات 
الإسلامية بشكل مأساوي مرعب» وقي حو من الإرهاب المعمم على المستويين المحلي 
والدولي»(..) إن الأمر يتعلق فعلا بالإرهاب بالمعيئ الحرفي للكلمة»©. 

فإذا كانت المادة 19 من الإعلان العالمي لحقوق الإنسان تنص على حرية الرأي 
والتعبيرة, وإذا كان «التبادل الحر للأفكار والآراء هو أحد أنمن حقوق الإنسان»7#. فإن 
الحركات الأصولية المنتشرة في البلدان الإسلامية» لا تمتلك لغة حاصة للحوار مع الثقافات 
الأحرى» والأمثلة على ذلك كثيرة ومتنوعة» لعل أهمها وأحدثها إعدام "محمود محمد طه" في 


(1) علي عبد الواحد وافي : حقوق الإنسان في الإسلام» منشورات النيل للطباعة؛ القاهرة (د ت)» يقول المؤلف في مقدمة الكتاب «ترجع 
أهم حقوق الإنسان عامة إلى حقين رنيسيين؛ المساواة والحريةء وقد ادعت الديمقراطية الحديثة أن العالم الإنساني مدين لها بتقرير هلين 
الحقين وما تفرع عنهما من حقوق (..) والحق أن الإسلام هو أول من قرر المبادئ الخاصة بحقوق الإنسان (..) وأن الديمقراطيات الحديثة 
جميعا لا تزال متخلفة في هذا السبيل تخلفا كبيرا عن النظام الإسلامي». 


Fouad Zakariya : ies Arabes ù heure du choix op.cit : 2 (2) 
Ibid : 4 (3) 
Ibid 4) 


(5) محمد أركون: الفكر الأصولي واستحالة التاصيل؛ م سء ص217. 

(6) المادة 19: «لكل شخص حق التمتع بحرية الرأي والتعبير ويشمل هذا الحق حريته في اعتناق الآراء دون مضايقة..»» الإعلان 
العالمي لحقوق الإنسانء الدار المغاربية الدولية (دت) ص13. 

(7) أندريه لالائد: موسوعة لالاند الفلسفية»م سء مج1ء ص303. 
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الفصل الرابع: تحديث الحتمع الإسلامي 
السودان سنة 1985م اغتيال "فرج فوده" سنة 1992م محاولة: اغتيال "نحيب محفوظ"2 إضافة 
إلى الإرهاب الحماعي في مصر واللمزائر”)؛ منذ أزيد من عقد من الزمن. 

أما المشكلة الأكثر حطورة وتمديدا لحقوق الإنسان في مختلف البلدان الإسلامية فهي 
"حكم الردة"» القاضي بقتل المرتد 7 الإسلام» فرغم أن القرآن الكريم يقول: كم 
لدی ويقول أيضا: (وكل الحق ين كرفس شآ یوین ومن شآ 
فلڪ وعوض أن ينظر المسلمون للحرية الدينية» حدث العكس» ففي «وجود حكم 
الردة» [فإن] حرية المعتقد أو الحرية الدينية في الإسلام هي فعلا حرية ذات اتحاه واحد؛ 
الدحول حر والخروج و وقد دفع نصر حامد أبو زيد تمن ذلك إذ اعتبر نتيجة 
أعماله الفكرية وآراءه مرتدا وخارجا عن الإسلام» وأصدرت محكمة الاستعناف بالقاهرة 
حكم التفريق بينه وبين زوحته بتاريخ 14يونيو 1995م فوجد نفسه برا على مغادرة وطنه 
مع زوجته. 

ويعلق "محمد الشرثي" على قرار ا محكمة» قائلا:«إن معرفة ما إذا كان هذا الزواج أر 
ذاك صالجا أو فاسدا أو قابلا للفسخ» ينبغي أن يكون مما لا يعي إلا الزوج والزوحة ولا 
دحل لغيرهما فيه البتةءوإذن فتدحل طرف ثالث في هذا الحال أمر لا يمكن قبوله أو التغاضي 
عنه (..) لما يمثله من مس لا يغتفر بحقوق الإنسان»6””» في حين أجاب مواطنه محمد الطالبي 
عن سؤال حول قضية نصر حامد أبوزيد قائلا: «..مسكين غي من بحسب نفسه على حق 


7 2: ١ 
عندما يقول يحب تطليق نصر أبو زيد من زوحته» من كلفه مذا؟».‎ 


(1) أحمد البغدادي: الإنسان المسام وعصر العوامة (أعمال ندوة المسلم في التاريخ؛ الدار البيضاء 1999) ص 13» راجع أيضا: محمد 
الشرفي: الإسلام و الحرية» الالتباس التاريخي؛ م س» ص78. 

(2) سورة البقرةء الأية: 256. 

(3) سورة الكهفء الآية: 29. 

(4) محمد الشرفي: الإسلام والحرية» الالتباس التاريخيء م س» ص70. 

(5) م ن» ص ن. و لمعرفة تفاسيل أكثر عن قضية نصر حامد أبو زيد يمكن العودة إلى علي حرب: الاستلاب والارتدادء المركز الثقافي 
العربي» بيروت- الدار البيضاءء طب 997] . 

(6) محمد الشرفي: الإسلام والحريةء الالتباس التاريخيء» ص78. 

(7) من» ص 13. 
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الفصل الرابع: 

وإذا كان الجابري يرى أنه ينبغي 5 النظر في مفهوم المزتد ف الغقه 
الإسلامي”».فإن محمد الطالبي يرى أن«حكم الردة كتبه الفقيه بإملاء من رحل السياسة 
لكي يكون بيد رحل السياسة سيف(..) ولأن حكم الردة يبيح الاحرام فكل مفكر مسلم 
صحيح ينبغي أن يفتك سلاح الموت وسلاح القتل من يد الحرم بأن يقول: حكم الردة لا 
أصل له في الإسلام ولا أصل له في القرآن»» لكي يصبح الإسلام كما هو في الأصل دين 
حرية وتسامح وقبول للغيرء و إحرام وبدون تكفير وبدون حكم ردق وهذا ما يتفق مع 
نظرة أكون الحقوق الإنسان» حيث يرى أن احترامها يبدأ من هذه اللحظة» الى يكف فيها 
المسلمون عن التمييز بين المومن والكافرء وبين المسلم وغير المسلمء فكل واحد من هؤلاء 
إنسان وله حقوق ر زى 


ومن هذا المنطلق فإن أي كلام عن تحديث المجتمع الإسلامي عر عبر «تحاشي كل 
الأحكام التيولوحية المسبقة» ومن بينها تلك الي تقول بأن المسلم أفضل من غير 
المسلمءفهذا مزعم تيولوجحي لا يثبت أمام الامتحان والتفحص العلمي الحديث(..) فكل 
الناس متساوون أمام الله والتاريخ»“. و«لا يمكن أن نخرج من التركيبات التيولوجية 
القروسطية والحساسية الى تودما قي النفوس الإنسانية» إلا بواسطة التوكيد على حقوق 
الإنسآن بالمعئ الواسم والحديث للكلمة»6©. 

نفهم من هذا النص أن دخول المسلمين عالم الحداثة» متوقف على احترام حةوق 
الإنسان» وترسيخ الترعة الإنسانية في محتمعاتناء في هذا المعين يقول أركون:«لا ريب أننا في 
حاجة إلى نزعة إنسانية واسعة تصلح لجميع البشر والبحث عنها ملح وضروري»©. 

ويققرح أركون مفهوم الأنسنة 1122515036[ كسبيل أمثل لتعزيز قيمة الإنسان في 
البلدان الإسلامية واحترام حقوقه» عن هذا المصطلح يقول:«لقد اقترحت مصطلح 
الأنسنة(..) لكي أدعو بإلحاح إلى ضرورة إحياء الموقف الفلسفي في الفكر العربي حاصة 
والفكر الإسلامي عامة» وكنت أعتقد ولا أزال» بأنه لا سبيل إلى الاعتناء عمصير الإنسان 
(1) محمد عابد الجابري: الح قراطية وحقوق الإسان» م س» ص 179 
(2) محمد طالبي: الحركات الإسلاءية أداة ر عب في يد ««ياسيين» م س» ص13. 
(3) الزواوي بغوره: ميشديل فوكو في الفكر العربي المعاسيرء م س» ص86. 
(4) محمد أركون: الإسلام والحداثة» م س» ص267. 
(5) محمد أركون: اافكر الإسلامي نقد واجتهادء م س» ص15 3. 


(6) محمد اركون: معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية» م س» ص84. 
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اعتناء شاملا نقدياء منيراء 1 بدو التساؤل الل عن آفاق el‏ ال يقتر حها العقل 
ويدافع عنها»” 3 وينبغي التأكيد على أن «الاعتراف بالتعددية المذهبية والثقافية واللغوية هو 


العلمنة»ذلك أن كلا المفهومين لدى أركون يؤكد على حرية البحث عن المعئن وتعدد هذا 
الأحیں ما جعل الأنسنة «تتر سخ وتغتي من خلال الممارسة الرصينة للاستماع والمناقشة» © 
بين مختلف الآراء» في إطار التسامح الفكري ودون إقصاء أو تمميش؛ لأن التسامح موقف 
ثقافي وصلت إليه الحداثة عندما اتخذت مسافة نقدية من الموقف الدغمائي الأصولي الذي 
نعيشه باسم ""الحقيقة الدينية"» الواحدة: المطلقة» وال تنفي ما يخالفها. 

وإذا كان العقل ملكة تنظم معارفنا وسلوكناء فإن التسامح موقف متعقل وأخحلاقي 
في السلوك والعلاقات الاجتماعية0 ما يسهم ف انفتاح الجتمعات المغلقة بعيدا عن ذهنية 
التحرم والتقديس» والنبذ والإقصاء. 

ورغم أن أكون يحي أن «مهمة أنسنة الإنسان لا تنتهي أبداء وكذلك مهمة 
السيطرة على العنف والتحكم في المحيالات الاجتماعية» إلا أنه بقترح مجموعة ,من 
الآليات الي ينبغي توافرها لضمان الحد الأدى من احترام حقوق الإنسان والسعي إلى ترقيته 
أهم هذه الآليات؛ ضرورة توفير فرص التثقيف الحديث للإنسان المسلم» وفتح آفاق التبادل 
المبدع بينه وبين غيره من مختلف الثقافات الأحرى» دون تفضيل ثقافة رسمية وتمميش أو 
عزل ثقافات شعبية شفاهية. 

كما تتطلب الأنسنة الإبمان بفضائل الإنسان وكرامته» ومؤهلاته لممارسة حقوقه 
وواحباته بكل مسوولية فكرية مع توفير جميع وسائل التربية الإنسانية ومناهجها وبرابحها 
وينبغي أيضا «توفير أماكن الحوار والتبادلات والمناقشات لكي نحعل أكبر عدد ممكن من 
المواطنين يتأقلمون ويتآلفون مع آفاق المععئ والحدةء للممارسات الثقافية الي يدل عليها 
(1) محمد أركون: معارك من أجل الأنسنة 5 السياقات الإسلامية؛ م س » ص12 
(2) م ن» ص14. 
(3) م ن» ص22. 
(4) محمد أركون: كضايا في نقد العقل الديني» م س؛ صس 10 . 


(5) فتحي التريكي- رشيدة التريكي: فلسفة الحداثة» م س» ص]7. 
(6) محمد أركون: معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلاميةء م س» صس280. 
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الفصل الرابع: ش تحديث امجتمع الإسلامي 
مفهوما التفاعلية الثقافية والتفاعلية الإبداعية»'» فهذه الأخيرة هي النابض الحرك لتشكيل 





نظام إنسان محرر من العنف وأساليب الحيمنة والنبذ المتبادل وكذلك محرر من أنواع النفي 
والرفض للآعر©. وتطوير هذا النظام هو ترقية لحقوق الإنسان واحترام ها. 
الملبحث الثالث: الديمقراطية والمجتمع المدي: ش 

يرتبط الارتقاء في الأنسنة وتحقيق درحة عالية في احترام حقوق الإنسان ارتباطا وثيقا 
بنظام الحكم والسلطة السياسية القائمة في المجتمع» ولا كانت «الوضعية الحالية للعالم 
الإسلامي تتميز بتراجع مستمر الحقوق الإنسان» في مقابل تطور احترامها في العام 
أجمع»”©»فإنُ النضال من أجل حقوق الإنسان ينبن أساسا على النضال من أجل 
الدعقراطية“؛ لأن تحاوز عقبة الإخفاق والتأخخر التاريخي للمجتمعات الإسلامية يتطلب 
تكريس قيم الحداثة السياسية» فإذا كانت الدولة الحديثة قد تأسست وفق تنظيم سياسي 
حديدء وطريقة جديدة للحياة الاحتماعية» قائمة على الدرمقراطية والمواطنة ومؤسسات 
المجتمع المدني» فإن السؤال المطروح على كل المسلمين هو: كيف يمكن الارتقاء بالدول 
الإسلامية إلى مصاف الدول 'الحديثة؟رما هي الآليات الي من شأنها تعزيز قيم الحداثة 
السياسية في هذه الدول؟. 
المطلب الأول: الدعمقواطسية 

من الكلمات والمفاهيم ما كثر تداوله واستعماله لدرجة أنه أصبح "راضحا" وضوح 
المألوف من الأشياء» ولكن من الصعوبة تحديده وتعريفه» والدركقراطية واحد من هذه 
الفاهي» إذ استعملت وتستعمل في أزمنة عديدة وقي سياقات مختلفة وعضامين غير 
متطابقة. 

ذو الناسية اللقروة القع ا ك رة معي اة الفط أو ك كه ارا أن 


1 5 95 .اع 7 ١‏ : 
هذا المعين في اعتقاد الدارسين» ما تم ولن يتم في أي عصر من العصور“. ودرن الدحول في 


(1) محمد اركون: معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية؛ م عن» دن331. 

(2) من ءعص316. 

Touad Zakariya : les Arabes û Fheure du choix, op cil, p94. (3) 
فتحي التريكي- رشيدة التريكي: فاسفة الحداثةء م دن من72.‎ )4( 

(5) محمد عابد الجابري: الديمقراطية وحقوق الإتسان؛ م س» ص ص 13.14. 

)6( مروزنتال» ب جودين: الموسوعة الفلسفية» م عنء من 210, 

(7) محمد عابد الجابريء الديمتراملية وحقوق الإتسان؛ م سء ص 15. 
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الفصل ال تحديث ال مجتمع م 
تفاصيل هذا الموضوعء يمكن القول أن المهم اا لهذا الموضوع هو المع 
الديعقراطية»والإمكانيات الى يتيحها تطبيق الدعقراطية في السياقات الإسلامية. 

والديمقراطية في صورها المعاصرة تعيئ بناء الحكم على الانتحاب الحر ومراقبة 
الخاكمين مع الفصل بين السلطات الثلاث؟ التشريعية والتنفيذية والقضائية» حي «تكون 





مخاطر استعمال السلطة والاستغلال من قبل الحكام مراقبة منهجيا»©. 

فالدعقراطي ا ة إذن طريقة في الحكم تسمح للآراء بأن تعبر عن نفسها بحرية» > كما 
تسصمح للفاعلين الااحتماعيين بالمشاركة قِِ ا-جياة السياسيق وبالتالي تقليص المسافة 

3 

بين الحكام والمحكومين” ا 

وهذا المعين تشكل الديمقراطية مطلب العديد من المفكرين المسلمين المعاصرين؛لأن 
«دمقرطة النظام السياسي هو القطوة الأول ف طريق تحرزير الطاقات الأجساغية» وق ` 
وفكرية حر 6 NEE‏ والقوى في الواقع» تتحمدك 0 الحتمم ع ويصاب عقل 
الأمة با © 

والواقع أن النضال من أحل الدعقراطية في مجحتمعاتنا يواحه حبهتين؛ حبهة الدولة 
المتسلطة» دولة الاستبدادء كما يواجه التيارات ذات المرع الدغمائني» الديي على وجه 
ا فبالنسبة للجبهة الأرلى أي جبهة الساطة القائمة» فإن شرعية الحديث عن 
الديكقراطية تنبع من الاعتقاد بأن نقطة الانسداد الرئيسية في مسار تحقيق المجتمعات العربية 
لأهدافها الاجتماعية تكمن ف طبيعة السلطة القائمة وبنيتها الراهنة9 2 وال تفتقد إلى 
السلطة السياسية» وما يقترن به من انقلابات فكر ية للسيطرة على العقل والميمنة على 
الذاكرة» هو الطابع المهيمن على عملية انتقال الساطلة في عالنا العربي بعد زوال السيطرة 





.50 محمد عابد الجابر ي #الديمةر اطية وحكوق الإسان؛ م س» دن‎ (D 

)2( 2 - بودون- فا بووكو: : المعجم النقدي لملم الاجتماح» 5 منء ص14 3. 

(3) م ن» ص ن. 

- Burhan Ghelicun : Islam et politiqıte, la meflernité frahie, op. cit, 7 (4) 
نصير حامد أو زيد: الخطاب والتأريل» م سء ص129‎ )5( 

(6) كما عبد الاطيف: الحداثة والتار يخ سء ص 162 

5 علي جارف 0 آل يي 1 أخ): مستقبل الديمقر اماية في الوطن العربيء «اديلة كتب المسهبل الهربي (9!) ٠ركن‏ دراسات الوحدة 
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EP 


الفصل الرابع: تحديث المجتمع الإسلامي 
الاك للاستعمار الأحنبي»9؟. ركنا حا مطل SRC a E‏ 
بالاستبدادية»«بل ويمكن وصفها بالنشالة أو النهابة: أي أنظمة قائمة على النهب 
والسلب»وهي دول بدون أمة أو حي ضد الأمة واحتمم امدق »0 

من هذا المنطلق فإن النضال من أجل الدعقراطية» يحب أن ينطلق من النظر إليها لا 
من إمكانية تطبيقها في هذا المجتمع أوذاك» بل من ضرورة إرساء أسسها وإقرار آلياتما 
والعمل بما بوصفها الإطار الضروري لتمكين الأفراد من ممارسة حقوق المواطنة من حهة 
وكين اذا كني ير الختر عي الكعيقية ال رر کدی من جيه اوی 

فشر ط الديمةراطية إذن هو تحقيق «المواطنة الذي هو قاعدة الحياة الديعقراطية وهدفها 
الأحير» والمقيصود بالمواطنة هو«أن يريد المحكومين احتيار حكامهم ويريدوا أن يشاركوا 
في الحياة الديمقراطية؛ أي أن يشعروا أنهم مواطنون» وهو ما يفترض وعيا بالانتماء للمجتمع 
الا وتحقيق المواطنة يسمح بتحقيق مصالحة تاريخية بين الشعوب وحكامها. 

أما على ستوى اللحبهة الثانية أي جيهة التيارات الإسلامية» فإن النضال الديمقراطي 
يصطدم بالكثير من العوائق الت لا بد من تحاوزها؛ أوما هو كون هذه التيارات تعمل على 
«تأويل التاريخ والتراث ليكون ناطقا باسمها (..) فتدشر قيمها على أما القيم ا 

ومعلوم أن «الدعقراطية لاتتأى ممارستها إلى حينء إذا ما اعتقد حزء لا يستهان به 
من الشعب أنه تلك الحقيقة المطلقة وآمن أن له الحق بل من واجبه أن يفرض تلك الحقيقة 
بالقو ا وطموح هذا التيار هو بناء الدولة الإسلامية» اهتداء بالسلف «ولا يتجرد تيار 
إسلامي أو مفكر إسلامي بصرف النظر عن وصفه بالمتطرق أو المعتدل من هذا 
الطمو ح». فدائما كان «المسلمون يحلمون يمجحيء حكومة عادلة تماما دون طرح أي 


(1) نصر حامد ابو زيد: الخطاب والتاويل» م س» ص137. 

(2) محمد أركون: مءارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية» م س» ص76. 
)0( محمد عابد الجابري: الديمقراطية وحقوق الإتسان؛ م سء ص 131 . 

(4) محمد اركون: كضمايا في ذقد العقل الديتيء م س» صن155. 

(5) الان تورين: نقد الحداثة» م س؛ ص 423. 

(6) نصير حامد ابو زيد: الخطاب والتاويل»م س» صن129. 

(7) محمد الشرفي: الإسلام والحرية» الالتباس التاريخي» م س؛ صس48. 

(8) عبد الرحهن بوقاف: آليات التكفير » م س» مس14 . 
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تساؤل عن شروط إمكانية وجودها انطلاقا من التاريخ الواقعي المحسوس(..) ولا يزال هذا 
0 5 2 8 5 لآ 
الحلم يشكل قوة هائلة حى الآن» ولكن بين الحلم وواقع الحال توحد هوة كبيرة»20. 
لهذا يتعقد أركون أنه لا يمكن «أن تو جد دعقراطية حقيقية دون أن تحصل في المجتمع 


مناقشات مفتوحة» حرة» خصبة» نقدية حلافية» ولا عكن هذه المناقشات أن تقق الغايات 
الإنسانية الرفيعة للديمقراطية» إذا لم تدحل التساؤل الفلسفي على أحد مستوياتا(..) ونحن 
ss le > E 2 "‏ لزت 
نعلم إلى أي مدى يحذف الموقف الديي الدوغسائي كل تساؤل فلسفي»” . 

والإعان بأن« شكل الحكومة من المسائل التابعة لمقتضيات الزمان» وتتعين أحكام 
لد ااه لساك يي متففني. الزننان«و المشليحة العامة لوال E E‏ 
وذلك لأن «إحدى المهام الملقاة على عاتق الفلسفة الإنسانية الديمقراطية هي أن تعوض بقدر 
الإمكان عن الاضرار وأنواع البتر الي لحقت بالمسارات الأصلية والقوى الخلاقة للانسان 
الناحة عن كينونة أكثر وسعادة أك 

لا بد من الإشارة في سياق الحديث عن الدكقراطية لوقف أركون من فكرة 
مهمة. كثيرا ما تتردد على الألسنة والقائلة بأن الإسلام كان سباقا إلى الدعوة الدعقراطية»عن 
طريق تشريعه لمبدأ الشورى» في هذه المسألة يقر أركون بأن البذرة الأولية للدكقراطية 
اوضوةة ی مسال عرق كبو بون ال ای لديف للكلية 
یع البشر ف الجتمع» دولك استشناء ودوك النظر لمذاهبهم وأعراقهم وقبائلهم» وبالتالي «فإك 

ا 

الشورى تظل سجينة الفضاء العقلي للقرون الوسطى» قي حين إن الدعقراطية تنتمي الى 
الفضاء العقلي للحداثة) ولكن حكن تطوير الشورى أو توسيعها لكي يشمل کل 
الشعب»وعندئذ لا يعود هناك فرق بينها وبين الدعقراطية»©. 

ومن ناحية أخرى فإن أركون لا يفاضل بين أشكال الدكعقراطية» يقول في ذلك: «لا 
حكن ضمان الحقوق الروحية والأحلاقية والثقافية للشخمص البشري إلا بواسطة النظام 
(1) محمد أركون: الإسلام الأخلاق والسياسةء م مر» ص 173. 
(2) محمد اركون: الفكر الأصولي واستحالة التأصيل؛ م س؛ ص232. 
(3) نصر حامد أبو زيد: الخطاب والتاريل» م س» ص 170. 
(4) محمد أركون: معارك من أجل الأنسسنة في السياقات الإسلاءية» م س» ص93 
(5) أشار القرآن الكريم للشوري هرتين: سورة الور ىء الآية 36» و«٠ورة‏ آل عمران» الأية 159. 


(6) محمد اركون: قضايا في تقد العقل الدينيء م سء ص168 . 
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تحديث اجتمع الإسلامي 
الدعقراطي ودولة القانون» سواء اتخذت الشكل الملكي الدستوري أو الجمهوري للحكم لا 
يهم فهذا الشكل أو ذاك تاره كل بلد حسب حاحياته وطبيعته التار ية . 

والشيء المهم في الدعوة إلى الليمقراطية ويتوقف عليه مستقبلها في المجتمعات 
الاسلامية» هو ما حدده"برهان غليون" في ضرورة التركيز على نفطين :5 
5 عدم استعمال الديعقراطية استعمالا إيديولوجيا لإضفاء الشرعية على هيمنة مجموعة من 
الأشخخاص على غالبية اجتمع؛ لأنه «لا توحد دعقراطية -حيث يوبحد تحكم لمال والحسوبية 
وروح النفاق والعصابات والفساد». 


الفصل الرابع: 








* ضرورة إقناع غالبية الإسلاميين بتبي الديعقراطية. 
كما لا ينبغي أن نطالب الدعقراطية يما ليس من مهامها ولا بد لنا من أن ندرك أن 
الديعقراطية ليست تعويضا ولا يمكن أن تكون بديلا لمعالحة المشاكل الاجتماعية والاقتصادية 
ال نعاني منهاء «فكل ما يمكن أن تقدمه الدعقراطية هو الإطار الشرعي والعملي والسلمي 
لمواجهة المشاكل وإتجاد أفضل الشروط أبلورة حلول عملانرة ا وبالتالي تبقى 
الديكقراطية مثلها مثل الحداثة الي ينبغي أن ترافقهاء مشروعا مفتوحا أيلاينتهي آنا وهو 
یسرون يرتبط إلى حل يعي بو جود ا مجتمع المدي. 
المطلب الثابي: امجعمع المدني: 

أول ما يجب معرفته بصدد. المجتمع المدني» هو وحود إشكالية الأسبقية» بينه وبين 
الديمقراطية» نظرا للصلات التينة بين تحقيق الديمقراطية ونشأة المجتمع المدني» وحول الموقف 
من هذه الإشكالية» يتفق كل من الحابري وأركون عل ىأن اليمقراطية سابقة على المجتمع 
المديي» حيث يقول الحابري: «إن الدعقراطية سابقة على كل القنوات والموسسات اليّ 
غارس فيها وبواسطتها(. ,)صحیح أن الممارسة الديمقراطية إما تتم وتتأتى عبر مأ نسميه ب 


مؤسسات المجتمع المدني» ولكن الشيء الذي يجب ألا يغيب عن أذهاننا هو أن قيام هذه 


(1) محمد أركون: الفكر الاد.ولي واستجالة الدام.ول؛ م مں» صن 232. 

- Burhan Ghalioun : Islam et politique, la modernHé {rahie, op. cit, "249. (2) 
الان تورين: نقد الحداثة؛ م س» ص445.‎ 3 

(4) بر هان غليون(واخ): حةوق الإتهءان العربيء سأسلة كتب المستقبل العربي(18): مر كز در اسنات الوحدة العربيةء بيروت» طإ» 21999 

ص 36. 

(5) محمد أركون: معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلاديةء م س؛ ص س 93.94. 
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الفصل الرابع: ش تحديث امت الاسلامي_ 


الموسسات جزء من الديمقراطية نفسها»” ۳ إن أركرة ف فيبرر SS‏ «التوصل إلى هذه 
المؤسسات -موسسات اجتمع لدت خوط با كنات الثقافة الدمقراطية وتر ها 

ومن الناحية التاريخية فالمجتمع المدني قرين الفكر الغربي وتحديدا هو قرين 
لوفقم دحلت فكرة المجتمع ادن إلى الفلسفة السياسية بعد ظهور نظريات العقد 
الاحتماعي» ود اءت كتعبير عن وحود علاقة بين قطبين هما المتمع والسياسة. 

ويشير أركون إلى أهمية امجتمع المدني بقوله: «إن أهم مكسب توصلت إليه أوروبا 
الحديثة هو تشكيل الجتمعات المدنية الي استطاعت أن تتحرر قانونيا بالشكل الكاقي الذي 
بمكنها من أن تتصرف بصفتها ش ر كاء فعالين في eG‏ 

والمختمع المدن هو مجموعة من المؤسسات الاقتصادية والاجتماعية والثقافية والسياسية 
المنفصلة ولمتمايزة عن مؤسسات الدولة» وال تمثل عينا فاحصة ومراقبة لموسسات 
الدولةءو« هي الأطر الاجتماعية الي تنتظم فعاليات البنيات الجاديئة السياسية والاقتصادية 
والعقافية»0© . 

وقد نشا المجتمع المديني نتيجة لتوفر المناخ الملائم لذلك في إطار الحداثة» والذي 
يوضحه أحد الباحثين في جملة نقاط أهيها؛ (° 
و مساك سوا الوقن سنك اللو 
- ارتقاء الفرد إلى درحة المواطن» وتمتم اللحميع بصفة المواطنة. 
- إبعاد الببئ العضوية الي يولد فيها المرء (الأسرة» القبيلة..) من بناء المجتمع المدني. 

والهدف من مؤسسات الحتمع المدن بالاضافة إلى المراقبة» الحفاظ على الحقوق المدنية 
للمواطنين والمشاركة في الشؤون العامة» والسعي لتحقيق الحقوق الاجتماعية كالحق في 
التعليم» الشغل..الم. 


(1) محمد عابد الجابري: الديمقراطية وحةوق الإ ان» م س» ص ص 132.133. 

(2) محمد أركون: الفكر الأصولي واستحالة التأصيل؛ م س» ص232. 

(3) أحمد شكر الصبيحي: مسستتبل المجتمع المدني في الوطن العربي؛ مركز دراسات الوحدة العربية بيروت» ما» 2000؛ ص14 . 
)4( محمد اركون: : قضدايا في نقد العقل الديني» م س» ص158 . 

(5) محمد عاد الجابري: الديمقراطية وحتوق الإنسان» م سء ص18 | 

(6) بوحيدة فيصل: ٠.قولة‏ المجتمع المدني...(جريد 5 الذروق اليوميء العدد 596 الثلاثاء 15 أكتوبر 2002ء الجزائر) ص7. 
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الفصل الرابع: دیف اتمم الإسلاسي 


وبحمل القول هو أن نشأة الجتمع المد واضطلاعه بالمهام السالفة الذكر 
مشرو ط بو حو د دولة الحق والقائنون» وتوفر الإطار الديمقراطي» ومقاربة اجتمع المدني ق 
السياقات الإسلامية» توحي مشاشة مؤسساته إن وحدت أو انعدامها أصلاء نظرا 
لغياب الدولة الديمقراطية الحديئة في البلدان العربية الإسلاميةء وقد صرح أركون 





مؤكدا هذه الفكرة قائلا: «..نلاحظ انعدام المجتمع المدني الذي يلعب دور المقابل أو اخاور 
اردع قل دولة القانون»9 )4 لأن «دولة الحق والقانون هي الحامية رالحبذة للمجتمع 
المدن» وهذه الدولة غائبة في امال الإسلامي. 

وهذا يدعو إلى ضرورة البحث وإيجاد السبل الكفيلة لتكريس مؤسسات الجتمع 
المدي في الدول الإسلامية» وذلك«بتشكيل رأي عام في البلدان العربية الإسلامية يحسب 
الحكام له ابا © 

وأهمية المجتمع المدني تكن ان کف عدن قال المنارسة ار ا ن من 
«شروط نجاح النضال الديمقراطي» العمل على بناء مؤسسات الحتمع المديي» باعتبارها 
مؤسسات وسيطة بين الفرد والدولة (..) لأنما مؤسسات للمراقبة والمحاسبة بل المشاركة في 
العملية السياسية والاجتماعية والاقتصادية»7©. وهذا رغم ما لا يخفى على أحد من هشاشة 
الجمعيات الثقافية والسياسية والنقابات المنتشرة في الدول الاسلاميةء «فعصبيات القرابة لا 
تزال تضغط حي يومنا هذا على التشكيل الحديث للنسيج الاجتماعي ولا تزال تحول دون 
تشكيل المجتمع المدن ودولة الحق والقانون والشخحص -الفرد- المواطن (..) الحادفة إلى الحداثة 
الفكرية والروحية والسياسية الى لا 000 

إن هذا العجز والتأحر وشي أنواع العوائق الي تحول دون بلوغ الحدف 
المرجوءوالمتمثل في تحديث الأنظمة الاجتماعية والسياسية الإسلامية» إن دل على شيء فهو 


يدل على أن المطالبة بالديمقراطية أو بإرساء قواعد ومؤسسات الحتمع المدني؛ هي مطاابة 


(1) محمد أركون: معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية» م س» ص76. 
(2) م ن» ص32. 

(3) محمد أركون: قضايا في نقد العتل الديني» م سء ص 246. 

(4) محمد عابد الجابري: الديمقراطية وحقوق الإنسان؛ م س» ص15 1. 

(5) أحمد كر الصبيحي: متيل المجتمع المدني في الوطن اأعربي» م سء ص 238. 
(6) محمد أركون: الفكر الاصولي واستحالة التأصيل؛ م س» صس212. 
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الفصل الرابع: تحديث امجتمع ال اي 


بإحداث «انقلاب تاريخي لم يشهد عالنا لا الفكري ولا TT‏ ولا الاجتباعي 37 


الاقتصادي له مثيلا» وإذا لا بد من نفس طويل ولا بد من عمل متواصل» رأيضا لا بد من .م 


صبر أيوب (..) فالدعقراطية في محتمعاتنا العربية ليست قضية سهلة) E‏ الال .من 
/ 1 
مر حلة إلى مراجلة بل هي ميلاد جحد رد وبالتأكيد عسير» 217 أي 7 
فلا ينبغي التسرع وإصدار الأحكام المسبقة ضد الليمقراطية» أو ضد الحداثة بصورة 
عامة؛ لأنه لا يوجد برنامج جاهز وثابت» بل تحقيق هذه التحولات متوقف على توفر 


اللإرادة والعمل على مستو ی الفرد والجتمع. 


(1) محمد عابد الجابري: الديمتراطية وحقوق الإتسان» م س» ص ص,52:53. 
(2) علي خايفة الكواري (واخ): مستقبل الدي.قراطية في الوطن العربي» م س. ص 239. 
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باعي 




















الخاهقة 

بعد استعراض الحو تب المهمة 3 و الحدائة مثلما تشكلت قي البلدان 
الغربية»ومن خلال تحليل تصور أركون للحداثة والآليات الي يقترحها لتمكين الحتمعات 
الإسلامية من ووج عالم الحداثة الحقيقية يمكن استخحلاص النتائج التالية: 
-إن الحداثة هي نتيجة جموعة من التغيرات الجذرية الي أصابت مختلف البنيات السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية و الفكرية للمجتمعات الغربية» مشكلة قطيعة بصورة لا رحوع 
فيهاء مع البنيات التقليدية الى كانت سائدة في القرون الوسطى» غير أن هذه البنيات 
الحديئة هي بنيات غير مستقرة و قابلة للتغير لأن الحدائة مشروع لايكتمل. 
-الحدائة كنمط حياق وكطريقة في التفكير والتعامل» تعبر عن رؤية حديدة وموقف حديد 
من كل ما يتعلق بالإنسانء الحتمع» والكون..ءهذا الموقف يتأسس على العقلانية» الذاتية» 
والنسبية» وهو محمي بالدولة العلمانية الديمقراطية الحترمة الحقوق الإنسان وإرادته» من 
خلال رعاية واحترام المجتمع المدني. 
-انطلاقا من إمان أركون-الذي يشار كه فيه العديد من المفكرين العرب و المسلمين 
المعاصرين- بأن الحدائة ضرورية للمسلمين إذا أرادوا البقاء والمشاركة الفعالة في صناعة 
الحاضر والمستقبل» رانطلاقا من إدراكه ووعيه بوعورة طريق الحداثة والتحديث» فإنه 
حريص على الحفر في كل الاتحاهات» بافتتاح العديد من الورشات لتوضيح الرؤيةء وتبيان 
المنهج الملائم لدحول عالم الحداثة» مقدما بذلك مجموعة من الآليات الي يعتقد أنها السبيل 
لذلك. 
-أولى هذه الآليات الي لابد منها لتشكيل الحدائة في السياقات الإسلامية تخص الفرد 
بالدرجة الأولى» تتمثل في تحديث طريقته في التفكير» فهدف أركون من خلال نقد العقل 
الإسلامي هو إثبات أن ما كان صالحا في زمن الشافعي قد لا يكون صالحا اليوم» نظرا 
للثورات المعرفية الي عرفتها الإنسانية» فالحداثة أضافت مشاكل جديدة وافتتحت 
منهجيات جديدة تتيح-أو تقتضي -توسيع حقل المعرفة وتغيير أنماط التفكير و الاستدلال. 
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= بعد تحديث العقل الإإسلامي» تأي الخطوة الثائية كضرورة ملحة و مطلب لا بل 


منهءوهي إعادة قراءة شاملة للتراث الإسلامي في صورته الكلية دون احتزال أو بتر» بعيدا 
عن الافتخار أو الاستهزاء» ووفقا لل نهجيات الي أفرزتا الحدائة وال يطبقها مفكرر 
الغرب على تراثهم. وأهمية هذه الخطوة تتجلى في كوا تمكن من نزع البداهة والوضوح 
عن التراث» وذلك بأشكلته ثم قراءته قراءة نقدية بعيدة عن جميع أشكال الدغمائية 
والأرئوذ كسية. 

-يقترح أركون الإسلاميات التطبيقية كاستراتيجية شاملة لإنحاز المهمة السابقة 
الذكرءمحاولا بواسطتها تجحارز مختلف القراءات الأحرى للتراث الإسلامي» الاستشراقية 
منها أو الإسلامية؛ فالاستشراق في نظره لم يشكل إلا رؤية احتزالية حارجية باردة عن 
التراث الإسلامي» وهي. رؤية بعيدة تماما عن واقع المسلمين وآمالهم. أما نظرة أغلبية 
المسلمين لتراثهم فهي وإن كانت مهمة للحفاظ على التوازن النفسيء إلا أنها احتزالية 
بدورهاء وترتكز على مسلمات العقل القروسطية. 

- لباوغ النموذج الحدائي يلح أركون على ضرورة توفير الأطر السياسية والاجتماعية 
المناسبة» واليّ تتلحص لديه في التنظير للعلمنة الإيجابية وتمنب الأحطاء الي رافقت 
العلمانيات النضالية الي شهدتما بعض المحتمعات الإسلامية كتركيا وتونس و غيرهماء والي 
ينتقدها أركون نظرا لفقرها النظري والمعرفي» بالإضافة إلى العلمنة» يتطلب تحديث الجتمع 
الإسلامي احترام حقوق الإنسان» وهي المسألة الي أدرحها أركون ضمن سعيه لتأصيل 
وترسيخ مفهوم الأنسنة الذي يقترحه لحماية الإنسان وتحريره من ظلم أنحيه الإنسان 
وعنفه» وهذا ما لا يتأتى إلا بتوفر الإطار السياسي الذي يسمح بتعدد الآراء والحق في 
الاحتلاف» ألا وهو النظام الديمقراطي و المجتمع المدني الذي يقوم بفضل مؤسساته 
الاجتماعية و السياسية و الثقافية كوسيط بين الفرد والدولة» موجها الأول و مراقبا الثان. 


2. 
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E‏ يتسم بالشمولية في الطرح» و الحرأة و الطموح» إلا أن كونه مشروع لا 
يزال في طريق الإنحازء يجعل تقييمه أو الحكم عليه بصورة ممائية أمرا متعذرا إلى حد 


بعيد»وهذه المسألة يعيها أركون جيداء فقد صرح في أحد مولفاته قائلا: «لا يطلبن أحد 
من البديل؛ فالبديل ليس جاهزاء البديل يتولد من خلال العمل»”. و يضيف في موضع 
آخر:«لا أقول أني نفذت البرنامج الطموح الذي رسمته لنفسيء ولكي أعتقد أن قد 
غرست أوتادا دالة إلى حد كاف لتعل الباحثين الشباب يسلكون طريقا 1 لت أؤمن 
بصلاحيتها الابستمولوجية» 2) 

هذا النص يبين أن تحديث المجتمع الإسلاءمي وتطويره» ليس قضية سهلة» وليس 
مسألة شخحص واحد أو مجموعة من الأشخاص مهما كانت قدراتهم» ولكنها قضية إرادة 


جماعية»وعمل دؤوب. 


x 





(1) محمد أركون: : قايا في نقد د العكل الديني» م س »ص 293. 
(2) راجع :حوار مع محمد أركون في:( العالم العربي في البحث العلميء العدد 5م س )» ص5 1. 
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مصادر ومراجع البحث 





مصادر ومراحع الببحث 
مصادر ومراجع البحث: 


أولا: المصادر : 

# القرآن الكريم برواية حفص عن عاصم. 
* المصادر باللغة العربية 
1- محمد أ ر كون: الفكر العربي»ت:عادل العواء ديوان المطبوعات اللحامعية الجزائر»1982. 
2- محمد أركون:تاريخية الفكر العربي الإسلامي»ت:هاشم صالم» مركز الإنماء 
القومي» بيروت» ط |» 1986 
3- محمد أركون : الإسلام أصالة وممارسة» ت : خليل أحمد ٬(د.م.ط)»‏ طن 1986. 
4- محمد أركون : الفكر الإسلامي»› قراءة علمية) ت هاشم صالحء م رکز الإغماء 
القومي»بيروت > طن 1987 . 
5- محمد أركون: الإسلام الأحلاق والسياسة»ت: هاشم صالم» منشورات اليونيسكو 
بالتعاون م مر کز الإغاء القومي» بیرو ت» طن 0 . 
6- محمد أركون: الفكر الإسلامي» نقد واحتهاد: ت: هاشم صالح الموسسة الوطنية 
للكتاب» الجزائر» طن 1993. 
7- محمد أركون : أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟» ت: هاشم صالحء دار الساقي 
بيروتعطن 1995. 
ب جمد أركون: قضايا في تقد العقل الديي» ت هاشم صالح» دار الطايعة»ط |»› 1998. 
9 محممك أركون: الفكر الأصولي واستحالة التأصيلءت: هاشم صالح دار 
الساقي»ط »1999. 
0- محمد أركون: القرآن من التفسير الموروث إلى نقد الخطاب الديئ»ءت: هاشم 
صالحءدار الطليعة»ط |» 2001. 
1- محمد أركون: معارك من أحل الأنسنة في السياقات الإسلامية»)ت:هاشم صالحءدار 
الساقي»ط 1٠‏ 200. 


12- M.Arkoun : Contribulion a Pélude de Thumanisme arabe au (4-5) 
siecle de Hégérie, ed : Librairie philosophique, j.vrin,Paris,1970. 
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مصادر ومرا : البحث 

سح ا ہے 

13- M.Atkoun: Essais sur la penseé Islamique, ed : Maisonelive et la rose, 
Paris ,1977. 


ثانيا:المراجع: 

* المراجغ باللغة العربية 

4- ابن رشد : فصل المقال وتقرير ما بين الشريعة والحكمة من الإتصال؛ الشركة الوطنية 
للنشر والتوزيع» الجزائر»(دط)» 1982. 

5- أحمد أبوزيد: الطريق إلى المعرفة» كتاب العربي(46)» مطبعة حكوفة الكويت» 
الكويت»(إدط):2001. 

6- أحمد محمود صبحي-صفاء عبد السلام حعفر: في فلسفة الحضارة؛ دار النهضة 
الغربية» بيرؤت» طر:2000 . 

7- ألان تورين : نقد الحداثة» ت: أنور معيثء المحلس الأعلى للثقافة»القاهرة»(دط) 
7 

8- برهان غليون (وآخ ): حقوق الإنسان العربي» سلسلة كتب المستقبل العربي (17) 
مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت»ط 1999. 

9- بومدين بوزيد (وآخ) : قضايا التنوير والنهضة في الفكر العربي المعاصر؛ سلسلة كتب 
المستقبل العربي (18) » مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت»ط,,1999. 

0- توبي.أ.هف : فجر العلم الحديث»ت: محمد عصفورء سلسلة عالم المغرفة (260)» 
المحلس الوطي للتقافة و الفنون و الآداب» الكويت»طيء 2000. ش 

1- حسن حنفي: التراث و التجديد» مكتبة الإنحلو مصرية: القاهرة» طو» 1987. 

2- حسين محمد سليمان: التراث العربي الإسلامي» ديوات المطبوعات الجامعية» 
الحزائر»(دط)» 1988. ٠‏ 

3- زكي بحيب محمود: تحديد الفكر العربي» دار الشروق» بيروت» طر» 1970. 

4- الزؤاوي بغوره: ميشيل فوكو في الفكر العربي المعاصر دار الطليغة» بيروت»ط |» 
2001. 

5- طيب تيزييٰ: من التراث إلى الثووة» دار ابن حلدون» بيروت»طى 1987؛ ج.. 
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26 - كمال عبد اللطيف: و 2 الفلسفة العربية اللعاضرةة 55 الطليعة» بيروت 5 
4 . 
7- كمال عبد اللطيف: الحداثة و التاريخ» إفريقيا الشرق » المغرب»)طان 1999. 


8- محمد بن إدريس الشافعي: الرسالة» شرح وتحقيق: أحمد محمد شاكرء المكتبة العلمية» 
وزو بتر 2چ 

9- محمد محفوظ: الإسلام الغرب وحوار المستقبل» المر كز الثقاقي العربي» بيروت -الدار 
البيضلى طن 21998 202 

8- محمد عابد الخابري: إشكاليات الفكر العربي المعاصر» مركز دراسات الوحدة 
العربية» بيروت» طإ» لوول 0 

0- محمد عابد الحابري: التراث والحدائةء المر كز الثقاف العربي» بيروت-الدار 
البيضاءءط» 1991. 

1- محمد عابد كابر الدين و الدولة و تطبيق الشريعة» سلسلة الثقافة القومية(69) 
مر كز دراسات الوحدة العربية, بيروتءطن 1996. 

2- محمد عابد الخابري: الدموقراطية وحقوق الإنسان» سلسلة الثقافة القومية (67) 
مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت» طي 1997. 

3- محمد سبيلا: الحدائة و ما بعد الحداثة»دار توبقال» الدار البيضاءء طب 2000. 

4- محمد الشرفي : الإسلام و الحريةء دار الفنك الدار البيضاء »طن 2000. 

5- محمد الشيخ-ياسر الطائري: مقاربات في الحداثة وما بعد الحداثة» دار 
الطليعة»بيروت» طن 1996. 

6- مطاع صفدي: نقد العقل الغربي» الحداثة وما بعد الحدائة» مركز الإنماء 
القومي»بيروت» ط1990:1., 

7- نصر حامد أبو زيد: النص» السلطة الحقيقة» المركز الثقافي العربي» بيروت -الدار 
البيضاءء طيع1997. 

8- نصر حامد أبو زيد: مفهوم النصء المركز الثقاقي العري» بيروت -الدار البيضاء طم 


.1998 
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البيضاءءط 2000 . 

0- عبد الله العروي: العرب والفكر التاريخي» دار الحقيقة » بيروت» طن 1980. 

1-. عبد الحيد بوقربة: الحدائة والتراث» دار الطليعة » بيروت» طن 1993. 

2- علي أومايل: في التراث والتجاوزءالمركز الثقاقي العربيء» بيروت- الدار البيضاء 
طن 1993. 

3- علي حرب: نقد النص» المركز الثقافي العربي» بيروت--الدار البيضاء » طيء 1995. 
4- علي حرب: الممنوع والممتنع؛ المركز الثقافي العربيء ببسيروت-الدار البيضاىء 


ط1995. 
5- علي حرب: الماهية والعلاقة» المركز الثقاقي العربي» بيروت-الدار البيضاءء طإ» 
8 


6- علي حليفة الكواري (وآخ): مستقبل الديمقراطية في الوطن العربي» سلسلة كتب 
المستقبل العربي (19)» مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت» ط2000. 

7- علي عبد الواحد وافي: حقوق الإنسان قي الإسلام» دار النيل للطباعة» القاهرة 
ردت). 

8- فتحي التريكي حرشيدة التريكي: فلسفة الحداثة» مركز الإنماء القومي» 
بوروت»(دط)»› 1992. 

9- فردينان ده سوسر: محاضرات في الألسنية العامة» ت: يوسف غازي- بحيد 
تضرع |لواسسة الدزائرية للطباعة. الجرائرء (دطيى 1986. 

0- شاكر النابلسي: ثورة التراث» العصر اللدديث للنشر رالتوزيم» بيررت» طون [199. 
1- هشام شرابي: النظام الأبوي وإشكالية تخلف المجتمع العربي» ت: محمود شريح؛ دار 
نلسن» السويدء طنء 2000. 


2- يوسف القرضاوي:الإسلام والعلمانية وجها لوججهى مكتبة رحاب الجزائر طي 1989. 
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ع 


مصادر ومرا ج البحث 
* المراجع باللغة الفرنسية: 
Bouchene, 1990.‏ :لع Laroui: Islam el Moderuité, Alger,‏ طوااعلطم-53 
54-Burhan Ghalioun: islam et politique, la modernité trahie, Alger, ed:‏ 
CASBAH, 1997.‏ 
55-Fouad Zakariya : les arabes ã heure du choix , Lraduit de arabe par‏ 


: Richard Jacquemond, Alger, ed: Bouchene, 1991. 
56-Hamza Benaissa: tradition el modernité, Alger, ed: el Maarifa, 2001. 


الغا: الموسوعات والمعاجم : 

* باللغة العربية: 

7 ابن منظور: لسان العرب» إعداد وتصنيف :يوسف الخياط» دار لسان العرب»بيروت 
(دت) مجن مجن م۰3 

8- أندريه لالاند: موسوعة لالاند الفلسفية» ت:خليل أحمد» منشورات عويدات» 
بيروت- باريس» طج» ۰2001 مج مجج. 

9 ر.بودون-ف.بويكو: المعجم النقدي لعلم الإحتماع» ت:سليم حدادء ديوان 
المطبوعات الجامعية» الجزائر» طن 21986 جر. 

0- مايكل هارت :الخالدون مئة أعظمهم محمد (ص)» ت: أنيس منصورءالزهراء للإعلام 
العربي» القاهرةء طب 1986. 

61- م. روزنتال. ب. يودين: الموسوعة الفلسفية» ت: يوسف كرم» دار الطليعة» بيروت» 
طو» 1985. 

2 جماعة من كبار اللغويين العرب: المعجم العربي الأساسي» المنظمة العربية للتربية 
والثقافة والعلوم-لاروس» (دط). 1989. 

3- الموسوعة العربية ءالعالمية: مؤسسة أعمال الموسوعة للنشر والتوزيم» الرياض؛ 
السعودية» طرٍء 1999ء مجو. 


* باللغة الفرنسية: 

64-1 ع.‎ petit Larousse, ed: libairie Larousse, Canada, 1990. 
باللغة الإنجليزية:‎ * 
65-Oxford advanced learner’s dictionary, oxford university press2000, 6" 


edition. 
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مصادر ومراحع البحث 
رابعا: المجلات والخرائد: 


* الجحلات: 

6- برهان غليون: نحو تحديد إشكاايات الفكر العربي المعاصر (قضايا فكرية؛ العدد 
9, أكتوبر 1999ء القاهرة). 

7- بيورن فيتروك: حدائة واحدة أم حداثات عدة؟» ت: محمد يونس (الثقافة 
العالمية»العدد 104» يناي ر/فبراير؛ 22001 المحلس الوطين للثقافة والفنون والآداب» الكويت). 
8- حورج بالانديه: السلطة والحدائة »ا ت: هاشم صالح (الفكر العربي المعاصرء العدد 
1 21984 مر كز الإنماء القومي» بيروت). 

9- رضوان زيادة: أركون ونقد العقل الإسلامي(الملتقى»العدد0 » ماي 1999ء بيروت). 
0 الزواوي بغوره: الحاضر بديل عن الحداثة وما بعد الحداثة (قضايا فكرية» العدد 
9, أكتوبر 21999 القاهرة). 

1 محمد برادة: اعتبارات نظرية لتحديد مفهوم الحداثة (فصولء العدد 1984.3 الطيئة 
المصرية العامة للكتاب» القاهرة). 

72 محمد أركون: الدراسات العربية الإسلامية في أوروبا (الأصالة» العدد 44, 21977 
منشورات وزارة الشؤون الدينيةقء الحزائر). 

3 محمد أركون: التأمل الإستمولوحي غائب عند العرب-حوار- (الفكر العربي 
المعاصرء العدد (22:21:20)» 21982 مركز الإنغاء القومي» بيروت). 

4 عمد أركون: نحو استلهام وتقييم جحدياءين للفكر الإسلاءي (الفكر العربي 
المعاصر»العدد 29ء 1984ء مركز الإنماء القومي» بيروت). 

5 محمد أركون: مقاربة نقدية لاواقع -مقابلة- (المستقبل العربي» العدد 2101 1989» 
مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت). 

6- محمد أركون: الإسلام والحداثة (التبيين» العدد (2.3)» 1990ء الجمعية الثقافية 
الباحظية» الجزائر). 

7 محمد أركون: سحوار-(العالم العربي في البحث العلمي» العدد 5> خريف/شتاى 


5 ] معهد العام العربيء باريس). 
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مصادر ومراجع البحث 

8- محمد أركون: العقل الإستطلاعي المنبثق وأنواع الحداثات في السياقات العربية 
الإسلامية (العالم العربي في البحث العلمي» العدد(11-10): 21999 معهد العالم العربي 
باريس). 

9 محمد أ رکون ابن رشد رائد الفكر التنويري والإبان المستنيره ت: هاشم صالح (عالم 
الفكرء العدد4؛ المحلد27» أفريل 199 الجحلس الوطين للثقافة والفنون والآداب» الكويت). 

0- محمد عابد ال حابري: إعادة تأسيس التراث (الفكر العربي المعاصر» العدد 21981212 
م ركز الإتماع القومي» بيروت). 

1- موسى المنصوري: حول المركزية الغربية والقراءة الإيديولوحية للتراث (المنعطف» 
العدد 9 21994 وجحدة المغرب). 

2- نصر حامد أبو زيد: النطاب الديئ المعاصر» آلياته ومنطلقاته الفكرية (الإسلام 
والسياسة» المؤسسة الوطنية للفنون المطبعية» الجزائر» 1995). 

3- غائم هنا: نيتشه» فاصل بين حديث ومعاصر»ء تحارز هيجل؟(عالم الفكرء العدد4» 
امحلد 30ء أفريل/يونيوء المحلس الوط للثقافة والفنون والآداب» الكويت). 

4- غراء مهنا: الحداثة» استمرارية أم انفصال؟(قضايا فكريةء العدد 220/19 أكتوبر 
9 القاهرة). 

5- فارس أبي صعب: العرب وحتمية الحداثة (قضايا فكرية» العدد 220/19 أكتوبر 
9 القاهرة). 

العدد121ء 21989 مر كو دراسات الوحدة العربية > بيروت). 

7- يورغين هابرماس: الحداثة مشروع ناقص»ت: بسام بركة (الفكر العربي 
المحاصر»العدد 29 1984« مر کز الإغاء القومي» بيروت). 

* الجرائك: 

88- حسن حنفي: الخلاف ي المنهج ) انبر الأسبوعي» العدد 2128» من 6 إلى 12 أوت 
2001 ابدزائر). 
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مصادر ومراحع الببحث 


9- ماكسيم رودنسون: القرن21 سيكون أيضا قرن الح ركات الإسلامية (الشروق 
العربي» العدد 429 من 27 نوقمير إلى 3 ديسميرء 2000 »اللزائر). 


0- محمد أركون: -حوار-(الصحافة» العدد 196 عالأحد 19 ديسمير» 21999 الجزائر). 





1- محمد الطالبي: الج ركات الإسلامية أداة رعب في يد سياسين -حوار- (الخبر 
الأسبوعي » العدد 99> من 24 إلى 30 جانفي» 2001ء الجزائر). 

2- عبد الرحمان بوقاف: آليات التكفير (الخبر الأسبوعي» العدد 2126 من 30 جويلية 
إلى 5 أرت» 2001 الزائر). 

3- فيصل بوحيدة: مقولة الجتمع المديي...( الشروق اليومي» العدد 596 الثلاثاء 15 
أكتوبر 22002 الخزائر). 

خامسا: أعمال الملتقيات والندوات العلمية: 

4- أحمد البغدادي: الإنسان المسلم وعصر العولمة (أعمال ندوة المسلم في التاريخ الدار 
البيضاء» 1999). 

5 محمد أركون: مفهوم العلم قي القرآن والتفكير المعاصر (أعمال الملتقى الثاني عشر 
للفكر الإسلامي؛ 1978ء منشورات وزارة الشؤون الدينية» الجزائر) ج1. 

6 محمد أركون: تعقيب على بحث أنطوان فرغوث: الدين والعلمنة في أوروبا 
(العلاقات بين الحضارتين العربية والأوروبية» وقائعم ندوة همبورغءالدار التونسية 
للنشر»تونس»1985). 

7 محمد أركون: التراث وهويتهء إيجابياته وسلبياته (أعمال ندوة التراث وتحديات 
العصرء مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت» طني 1987). 

8- محمد عابد الخابري: التراث ومشكلة المنهج (أعمال ندوة المنهجية في الأدب والعلوم 
الإنسانية»جمعية البحث في الأدب والعلوم الإنسانية» دار توبقال» الدار البيضاءءط ء1986) 


35 
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ا اليبحث 


099 ناصيف نصار: النهضة 7 بية-الثانية و تحدي الجر ية (النهضة العربية الثانية E‏ 
وآفاق» أعمال منتدى عبد الحميد شومان» المؤسسة العربية للدرسات والنشر» عمان» 
الأردنء طن 2000). 

0- هشام حعيط: العام الإسلامي والحداثة (النهضة العربية الثانية» تحديات 
وآفاق»أعمال منتدى عبد الحميد شومان» الموسسة العربية للدرسات والنشر»عمان» 
الأردنء طن 2000). 

سادسا: المواثيق والمناشير: 

1- الإعلان العالمي لحقوق الإنسان» الدار المغاربية الدولية» (د ت). 
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الفصل الأول: السياق التاريخي والفلسفي للحداثة 


المبسبحث الأول: مفهوم الحداثة ي اللغة والإصطلاح 311010111111112 


المبحث الثاني: السياق التاريخي للحدائة . 


المبحث الثالث: المقومات الفلسفية للحداثة امم اس SEDE ES‏ 


المبحث الرابع: مستويات الحداثة وأغاطها 


الفصل الثاي: نقد العقل الإسلامي 


المبحث الأول: مقاربة الخطاب الإسلامي المعاصر SSS‏ رط مك دي 
الْبعحث الثاني : مفهوم العقل الإسلامي ومبادئه درط جم ا ل EOS‏ رقا ننه 
المطلب الأول: مفهوم العةل الإسلامي ESS RS‏ 
المطلب الثابي: أبستيمية العقل الإسلامي ل 5" 
اا ا 0 
الفصل الثالث: إعادة قراءة التراث الإسلامي 
المبحث الأول: مفهوم التراث الإسلامي 0 
المبحث الثاني: نقد الإسلاميات الكلاسيكية E EOE‏ 
المبحث الثالث: الإسلاميات التطبيقية و آلياما المنهحية 1 1 011111 
المطلب الأول: مفهوم الإسلاميات التطبيقية .... م e‏ 
المطلب الثاني: منهجية الإسلاميات التطبيقية مح ا سن امام 
الفصل الرابع: تحديث امجتمع الإسلامي 
المبحث الأول: التنظير للعلمانية OE E TS‏ 
المطلب الأول: مفهوم العلمانية ا es‏ 
المطلب الثاني : موقف أركون من العلمانية Te‏ 
المبحث الثاني: احترام حقوق الإنسان 000 
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ا ا 
المطلب الأول: الديعقراطية e E EEE SS‏ 
المطلب الثاني 8 اجتمع المدني SATA:‏ ووو ود ع وتوا لت ام SS ENE‏ 
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